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compasión-misericordia es el principio fundamental de la actuación de Dios 
y de Jesús y por tanto debe ser el de la Iglesia. 
  
1 
 
EL PRINCIPIO TEOLÓGICO COMPASIÓN-MISERICORDIA, EN Lc 10, 25-37 Y 
LA ACCIÓN PASTORAL DE LA IGLESIA EN LA PROMOCIÓN HUMANA DE LAS 
VÍCTIMAS EN EL POSCONFLICTO 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
LUIS ALBERTO CAMPOS SALAMANCA 
 
 
 
 
 
 
 
 
UNIVERSIDAD DE SAN BUENAVENTURA 
FACULTAD DE HUMANIDADES 
ÁREA, TEOLOGÍA 
MAESTRÍA EN TEOLOGÍA DE LA BIBLIA 
BOGOTÁ D.C. 2016 
 
 
2 
 
 
 
EL PRINCIPIO TEOLÓGICO COMPASIÓN-MISERICORDIA, EN Lc 10, 25-37 Y 
LA ACCIÓN PASTORAL DE LA IGLESIA EN LA PROMOCIOÓN HUMANA DE 
LAS VÍCTIMAS EN EL POSCONFLICTO. 
 
 
 
LUIS ALBERTO CAMPOS SALAMANCA 
 
MONOGRAFÍA, PARA OPTAR EL TÍTULO DE MAGISTER EN TEOLOGÍA DE LA 
BIBLIA 
 
 
 
DIRECTOR 
Dr. JOSE MARIA SICILIANI BARRAZA 
 
   
 
 
 
 
UNIVERSIDAD DE SAN BUENAVENTURA 
FACULTAD DE HUMANIDADES 
AREA, TEOLOGÍA DE LA BIBLIA 
BOGOTÁ D.C. 2016 
 
3 
 
PÁGINA DE ACEPTACIÓN 
 
Nota de aceptación 
 
 
 
----------------------------------------- 
Firma del presidente del jurado 
 
----------------------------------------- 
Firma del jurado 
 
---------------------------------------- 
Firma del jurado 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
Bogotá, 14 de octubre de 2016 
  
 
4 
 
PAGINA DE DEDICATORIA 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
Dedico este trabajo al Reverendo, Alberto Enrique Camargo Cortés, amigo 
y compañero de caminada, quien me enseñó con su testimonio que la Fe 
tiene responsabilidad social. 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
5 
 
PÁGINA DE AGRADECIMIENTOS 
 
Agradezco al Dios de la Vida que me haya permitido realizar con éxito los estudios 
de la Maestría en Teología de la Biblia en el atardecer de mi existencia. 
A mi núcleo familiar por su acompañamiento, estímulo y comprensión. 
Al Director de la presente monografía, el Dr. José María Siciliani Barraza, por sus 
valiosos aportes metodológicos y exegéticos; por su estímulo y exigencia científica 
en el acompañamiento de la investigación. 
 
A todos los profesores de las diversas asignaturas: 
Dr. Milton Joel Martínez M. 
  Dr. Hugo Orlando Martínez Aldana. 
  Dr. Miguel Antonio Camelo Velásquez. 
  Dr. Wilton Gerardo Sánchez Castelblanco. 
  Dr. José Fernando Rubio Navarro. 
  Dr. Hernando Barrios Tao. 
  Dr. Ian Carlo Torres. 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
  
6 
 
TABLA DE CONTENIDO 
 
TABLA DE CONTENIDO ................................................................................................................................. 6 
1. PRELIMINARES .................................................................................................................................. 11 
1.1 PLANTEAMIENTO DEL PROBLEMA...................................................................................................... 11 
1.2. JUSTIFICACIÓN .................................................................................................................................... 12 
1.3 OBJETIVOS ............................................................................................................................................ 13 
1.3.1 Objetivo general ............................................................................................................................. 13 
1.3.2 Objetivo específico .......................................................................................................................... 13 
1.4 ANTECEDENTES (ESTADO DEL ARTE) ............................................................................................... 13 
1.4.1 Posiciones exegéticas de diversos autores frente al relato de Lc 10, 25-37 .................................... 13 
1.4.2 El pensamiento de Jon Sobrino sobre la compasión-misericordia .................................................. 18 
1.4.3 El pensamiento de la iglesia sobre la paz y la misericordia. ........................................................... 19 
1.4.4 Pensamiento teológico de Walter Kasper sobre la Misericordia. ................................................... 22 
1.5 MARCO TEÓRICO .................................................................................................................................. 24 
1.6 METODOLOGÍA ..................................................................................................................................... 28 
2. EXÉGESIS NARRATIVA DEL RELATO, LC 10, 25-37 .................................................................................... 30 
2.1 EL EVANGELIO LUCANO Y SU HORIZONTE DE SENTIDO ................................................................. 30 
2.2 DELIMITACIÓN DEL TEXTO .................................................................................................................. 32 
2.2.1 Análisis de las secuencias del macro-relato .................................................................................... 34 
2.2.2 Contexto literario del micro-relato ................................................................................................. 38 
2.2.3 Análisis de las escenas del micro-relato .......................................................................................... 39 
2.2.3.1 Primera escena ............................................................................................................................ 39 
2.2.3.2 Segunda escena. ...................................................................................................................................... 44 
2.3 LA TRAMA .............................................................................................................................................. 45 
2.3.1 Estudio de la trama según el sistema quinario. .............................................................................. 45 
2.3.1.1 Situación inicial ........................................................................................................................................ 46 
Para entrar en el primer elemento del sistema quinario, es pertinente anotar que en la situación inicial se 
describen las circunstancias de la acción. ............................................................................................................ 46 
2.3.1.2 El nudo ..................................................................................................................................................... 47 
2.3.1.3 La acción transformadora ........................................................................................................................ 49 
2.3.1.4 Desenlace ................................................................................................................................................. 49 
3.1.5 Situación final ................................................................................................................................. 50 
2.3.2 El programa narrativo semiótico .................................................................................................... 51 
2.3.3 Tipificación del modelo de la trama ................................................................................................ 53 
2.3.4 La combinación de secuencias mixtas ............................................................................................ 53 
2.4 LOS PERSONAJES. ............................................................................................................................... 56 
2.4.1 Acciones y movimientos de los personajes ..................................................................................... 57 
2.4.2 Focalización los personajes. ............................................................................................................ 57 
2.5 EL MARCO SOCIAL. ............................................................................................................................... 62 
2.6 MARCO TEMPORAL ................................................................................................................................. 66 
2.7 LA VOZ NARRATIVA .............................................................................................................................. 66 
2.7.1 Comentarios explícitos. ................................................................................................................... 67 
2.7.2 Comentarios implícitos. .................................................................................................................. 67 
2.8 EL TEXTO Y SU LECTOR ....................................................................................................................... 69 
3. PROPUESTA TEOLÓGICO-BÍBLICA ........................................................................................................... 71 
3.1 LA PRAXIS DEL AMOR A DIOS Y AL PRÓJIMO COMO PROYECTO DE SANTIDAD. .......................... 71 
3.2 LA PROJIMIDAD Y LA CERCANÍA A LAS VÍCTIMAS, FUNDAMENTO DE UNA TEOLOGÍA DEL 
ENCUENTRO. .............................................................................................................................................. 73 
7 
 
3.3 LA SAMARITANIDAD COMO RASGO ESENCIAL DE LA ACTUACIÓN DE JESÚS Y DE LA IGLESIA .. 74 
3.4 LA PRESENCIA DE DIOS EN LA HUMANIZACIÓN DE LAS VÍCTIMAS. ................................................ 76 
4. CONCLUSIONES ...................................................................................................................................... 77 
5. BIBLIOGRAFIA ........................................................................................................................................ 81 
 
  
8 
 
INTRODUCCIÓN 
El presente trabajo se ubica dentro del campo de comprensión de la Teología de 
la Biblia, para preguntarle al micro-relato de Lc 10, 25-37, que habla de compasión 
y misericordia, cuáles horizontes teológicos revela ante el hecho histórico del 
posconflicto colombiano, para la ineludible acción pastoral de la Iglesia en la 
humanización de las víctimas generadas por los diversos actores armados. Sea lo 
primero advertir que no se trata de un trabajo de especulación teológica, tendiente 
a espiritualizar la tragedia bélica colombiana, ni de formular soluciones 
asistencialistas de corte paternalista que bien lo pueden hacer otras instituciones 
de corte filantrópico.  
Según las palabras del Papa Francisco1, la misericordia de Dios no es una idea 
abstracta sino una realidad concreta en la cual Él revela su amor, se trata 
realmente de un amor visceral. Desde ese horizonte, es inexcusable la presencia 
eclesial efectiva dentro de las comunidades sufrientes, ávidas de samaritanidad y 
cercanía, y sobre todo evangélicamente necesitadas de no ser olvidadas en su 
memoria, ni en su dignidad humana. 
Se trata ante todo de buscar la iluminación teológica a partir del micro-relato 
bíblico, utilizando las herramientas científicas propuestas por el análisis narrativo, 
partiendo de todos los aportes arrojados en el ejercicio del estado del arte, (parte 
preliminar del estudio) -acudiendo a revistas especializadas, diccionarios bíblico-
teológicos, a documentos de la doctrina social de la iglesia, y autores 
especializados en el tema de la investigación-. 
Como la centralidad del trabajo se fundamenta en el principio bíblico-teológico de 
la compasión-misericordia, se hace necesario realizar con hondura una 
hermenéutica que ubique el texto en el hoy de las comunidades sufrientes por la 
guerra, escudriñando el significado bíblico de la compasión y de la misericordia, 
recurriendo a su origen en el idioma hebreo y en el texto griego especialmente. 
Esto se hace porque, aunque se trata de un análisis dentro de la metodología 
sincrónica, no se pueden pasar por alto los aportes de la semántica, ejercicio que 
va a enriquecer los aportes bíblicos de la investigación. 
En este orden de ideas, el hilo conductor del trabajo es la acción misericordiosa 
humanizante frente a las víctimas, no como una posición ideológica sino como una 
consecuencia del ejercicio hermenéutico de las siete acciones del personaje 
samaritano: conmoverse, acercarse, vendar las heridas, echarles aceite y vino, 
montar la víctima en su propia cabalgadura, llevarla a la posada y cuidarla. 
Ahora bien, puesto que para el análisis narrativo, como se demostrará en la 
segunda parte del trabajo, el gran objetivo no es el autor sino el lector, en el 
sentido que considera el efecto del relato sobre el lector, de lo que se trata es de 
                                            
1
 PAPA Francisco. Bula Misericordiae vultus. N°6. 
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sensibilizar a quien lea el micro-relato estudiado para que se acerque con ojos de 
samaritanidad hacia las víctimas, no con compasión piadosa sino con el 
compromiso cristiano con todos los riesgos políticos que esta postura implica. 
En lo atinente a la estructura metodológica, el trabajo sigue las orientaciones de 
Daniel Marguerat e Iván Bourquin2 en el ejercicio exegético y, concretamente, en 
la trama, de la cual se averiguará si se trata de una trama episódica, unificadora, 
de resolución o de revelación; se aplica el sistema quinario (situación inicial, nudo, 
acción transformadora, desenlace y situación final), previa una observación de 
cómo está construido el micro-relato objeto de la exégesis, y como está ubicado 
dentro del macro-relato lucano, es decir, en cual secuencia narrativa se encuentra 
situado. En la delimitación del texto se dan las razones narrativas para ubicar 
dónde comienza el texto y dónde termina, aplicando los criterios de delimitación 
que propone el análisis narrativo. 
Ahora bien como una parte esencial en el análisis narrativo la constituye los 
personajes que actúan en el desarrollo de la trama, (el legista o experto en la ley, 
Jesús, los discípulos, la víctima, el sacerdote, el levita, el samaritano y el dueño de 
la posada), estos personajes se analizarán siguiendo el autor anteriormente 
citado, mostrando sus características propias y sus focalizaciones implícitas o 
explícitas dentro del micro-relato, de los cuales la técnica narrativa los categoriza, 
describe y clasifica según su rol desempeñado como; “singulares, colectivos, 
protagonista, figurante, cordel, redondo, plano o de bloque”3, advirtiendo que en el 
micro-relato en estudio no aparecen toda estas categorías de personajes. 
Siguiendo la secuencia metodológica propuesta “se analizan los personajes 
quienes actúan dentro de un marco espacio-temporal y social, y en el caso de la 
parábola del buen samaritano, el narrador fija el espacio y el marco social de la 
acción, pero guarda silencio sobre el tiempo del acontecimiento”4. Es posible que 
se trate de una estrategia narrativa para darle alcance universal al mensaje del 
micro-relato. 
De otra parte Daniel Marguerat e Yvan Bourquin5 afirman que la parte vertebral en 
el análisis narrativo es la voz narrativa, la cual se las ingenia para guiar al lector en 
la comprensión del micro-relato e indica las diversas posiciones del narrador, lo 
cual determina la denominada instancia narrativa. En esta sección del estudio se 
determina si el narrador lucano, en su diégesis o historia contada, se involucra o 
no en el relato, si el narrador habla en una instancia intradiegética o 
extradiegético, todo lo cual hace parte de la estrategia narrativa, toda vez que de 
ella nace la teología del micro-relato, y para el presente trabajo este aspecto es 
sustancial. 
                                            
2
 MARGUERAT Daniel, BOURQUIN Yván. Cómo leer los relatos bíblicos. Iniciación al análisis narrativo. Santander. Editorial 
Sal Terrae. 1998. P. 72,92.  
3
 Ibid., P. 99. 
4
 Ibid., P.127. 
5
 Ibid., P. 46, 47,167. 
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Además se tendrá en cuenta que en la parábola del buen samaritano, Jesús 
aparece como narrador narrado, es decir, intradiegético, mientras que el narrador 
es extradiegético, es decir, está por fuera del relato, este aspecto enriquece la 
visión que arrojará el trabajo sobre los personajes. 
Finalmente, la segunda parte del trabajo termina en un acercamiento a la relación 
entre el texto y el lector para dilucidar el pacto de lectura entre el narrador y el 
lector, se ubican algunas estrategias narrativas como los silencios o interrupciones 
narrativas, momento lectural en el cual el lector deja volar su imaginación y 
empieza su operación o acto hermenéutico. 
En la tercera parte del trabajo se aborda el aporte teológico, extraído de la 
exégesis narrativa, para clarificar categorías teológicas, como la cercanía de un 
Dios frente a las víctimas; el amor misericordioso de Dios y lo que la Torá, en boca 
del experto en la ley, entendía por vida eterna. 
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1. PRELIMINARES 
 
1.1 PLANTEAMIENTO DEL PROBLEMA 
En el actual momento que vive Colombia, se avisora la terminación del conflicto 
armado que ha desangrado el país por más de seis décadas, tiempo de 
sufrimiento y de inhumanidad donde han aflorado las manifestaciones de barbarie 
primigenias propias de pueblos y culturas poco evolucionados, dejando una estela 
de víctimas, cuyas voces apenas se empiezan a escuchar, y que los victimarios 
desean que se pierdan en el olvido sin que su memoria no sea recordada por la 
historia. 
Las víctimas del conflicto armado han perdido toda dignidad, se les ha convertido 
en números y datos estadísticos, sus gritos de dolor no se escuchan, han entrado 
en el mundo de los rostros sufrientes, son objeto de eruditos estudios sociológicos 
y muchos se han lucrado desde el irrespeto a su humanidad y el desconocimiento 
de sus derechos humanos. 
Desde la esquina de los hombres y mujeres de Fe se capta una neutralidad de la 
gente buena que, en el mejor de los casos, redactan documentos donde se 
describe la situación de las víctimas. Se puede llegar incluso a una denuncia 
profética, pero carente de acciones pastorales audaces, desafiantes, radicales, 
donde se demuestre el compromiso social de la Fe. 
No obstante, la acción de la Iglesia en el ámbito de la pastoral social no se puede 
desconocer, especialmente los planes y programas del Secretariado de Pastoral 
Social de la Conferencia Episcopal Colombiana a favor de las personas en 
situaciones límite de pobreza o afectadas por fenómenos naturales y en la 
delicada problemática de la restitución de tierras. Algunas comunidades religiosas 
han empezado procesos de promoción humana con las víctimas del conflicto 
armado colombiano con criterios de humanización cristiana. Se están haciendo 
encuentros académicos en diversas universidades de la Iglesia sobre el tema de la 
pos-negociación, pero es innegable que el papel eclesial en este aspecto puede y 
debe ser más contundente, más profético y más institucional. Por tanto, la 
sociedad religiosa colombiana no puede imitar la actitud del sacerdote y del levita, 
quienes al observar la víctima en la cuneta, voltearon la cara y siguieron de largo. 
En este contexto surgen entonces muchos interrogantes sobre el compromiso 
cristiano y el rol de los creyentes ante la próxima situación de post-conflicto en 
Colombia: ¿Están los responsables pastorales calificados para hacer procesos de 
acompañamiento a las víctimas? ¿Cómo harán para generar procesos pastorales 
en las zonas donde habitarán los exguerrilleros? ¿Qué estrategias implementarán 
para superar una pastoral exclusivamente sacramental y promover acciones que 
contribuyan a la reconstrucción del tejido social y a la consolidación de la paz?. 
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Pero de forma más precisa, en el contexto de este trabajo académico, se postula 
la siguiente pregunta de investigación: ¿Qué aportes bíblico-teológicos puede 
hacer un análisis exegético-narrativo al relato contenido en la perícopa de Lc 10, 
25-37 en relación con el principio compasión-misericordia? 
1.2. JUSTIFICACIÓN 
La humanización de las víctimas en los diferentes posconflictos bélicos, 
tradicionalmente se ha hecho desde el campo de las ciencias sociales, de la 
sicología y la antropología política, entre otras. Un claro ejemplo ha sido el 
acercamiento a las víctimas de la guerra de los mil días, cuya memoria se perdió, 
lo mismo que sucedió con las víctimas de la violencia política entre liberales y 
conservadores. Las víctimas del presente conflicto armado podrían correr la 
misma suerte si desde la dimensión social de la Fe no se levanta la voz. 
La presente investigación intenta hacerlo desde la dimensión bíblico-teológica, 
toda vez que uno de los primeros deberes del cristiano es comprometerse con las 
realidades de inhumanidad, desde su ser profético. 
El micro-relato concepto técnico que en el presente trabajo se entiende como 
“entidad narrativa mínima, que presenta un episodio narrativo cuya unidad se 
puede determinar mediante los indicadores de delimitación”6 de Lc 10, 25-37 es 
una fuente bíblico-teológica de donde se pueden extraer significativos aportes 
para la humanización de las víctimas en el posconflicto. Históricamente a esta 
narración del evangelista Lucas se le han hecho estudios de alta teología de corte 
intelectualista, sin generar compromisos políticos que producen incomodidades al 
establecimiento. Así, la vieja relación entre el altar y el trono ha mantenido un 
camino ajeno al compromiso radical propuesto en el proyecto de Jesús de 
Nazaret. Ha llegado el momento, y de hecho ya ha empezado, de construir un 
discurso de Teología Política desde los hontanares bíblicos. 
Es pertinente, en el actual momento histórico colombiano, explicitar la fuerza 
humanizadora del micro-relato de Lc 10, 25-37, su opción teológica por la 
samaritanidad en relación con el levantamiento en humanidad de las víctimas 
abandonadas al olvido y sin memoria histórica. 
En el posconflicto se hace necesaria la estructuración del denominado “Campo de 
servicio a las personas y a la sociedad, en el Ámbito Pastoral de la Promoción 
Humana”7, sobre todo en las diócesis afectadas por el conflicto armado. Este 
trabajo pastoral exige una sólida formación bíblica de los agentes pastorales, 
concretamente en la dimensión de la samaritanidad contenida en el relato de Lc 
10, 25-37.  
                                            
6
. MARGUERAT Daniel, BOURQUIN Iván. Cómo leer los relatos bíblicos. Iniciación del Análisis Narrativo. Editorial Sal 
Terrae. Santander1.998, p 290. 
7
 Equipo CODARPA. Equipo del Observatorio Pastoral. Plan Pastoral Samaritano. P. Alberto Camargo y otros. Diócesis de 
Engativá. 2011. p 46. 
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1.3 OBJETIVOS 
1.3.1 Objetivo general 
Aportar elementos teológico-bíblicos a la pastoral de la Iglesia colombiana en 
la humanización de las víctimas del conflicto. 
1.3.2 Objetivo específico 
 
A partir de la exégesis narrativa de la perícopa de Lc 10, 25-37, proponer una 
reflexión teológico-bíblica sobre el principio compasión-misericordia de cara a la 
acción pastoral de la Iglesia colombiana con las víctimas en el posconflicto, en 
diálogo con los documentos magisteriales con el pensamiento teológico de J. 
Sobrino y la postura teológica del cardenal Walter Kasper.  
 
1.4 ANTECEDENTES (ESTADO DEL ARTE) 
En el aspecto bíblico, para la revisión de los antecedentes bibliográficos 
realizada sobre trabajos exegéticos y teológicos sobre el tema objeto de la 
presente investigación, se han consultado revistas especializadas en las 
cuales se encontró un ejercicio exegético de Lc 10, 25-37, o varios análisis 
sobre la parábola del buen samaritano. Se consultaron también diccionarios 
de teología bíblica para ubicar conceptualmente el tema y la forma en que lo 
desarrollan algunos especialistas en la materia como Xavier León Dufour. 
En el aspecto teológico, se consultó un autor especializado en el evangelio de 
Lucas: Joseph A. Fitzmyer. 
En el aspecto contextual, se consultaron autores que estudian, desde 
diversas disciplinas, el fenómeno de las víctimas, especialmente al sacerdote 
Jon Sobrino para el principio teológico Compasión-Misericordia, y al sacerdote 
colombiano, Alberto Enrique Camargo Cortés. Otros autores fueron 
consultados para el tema de la memoria de las víctimas. 
Y en el aspecto relacionado con la posición del magisterio de la iglesia, en lo 
atinente a la doctrina relativa a la problemática de la paz y de la misericordia, 
se consultaron los documentos siguientes: Gaudium et Spes, Pacem in Terris, 
Dives in misericordia y Misericoordiae vultus. 
1.4.1 Posiciones exegéticas de diversos autores frente al relato de Lc 10, 25-37 
El sacerdote colombiano Diego Bedoya Bonilla hace un acercamiento exegético a 
la parábola del buen samaritano misericordioso, destacando el amor compasivo y 
la misericordia con relación al enternecimiento y a la conmoción interna de la 
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estructura síquica de Jesús. En ese mismo sentido este autor subraya que la 
reacción del samaritano es un desapropiarse de sí mismo para apropiarse del 
sufrimiento de la víctima.  
El autor hace una aproximación exegética por medio del análisis de algunos 
vocablos sugestivos del relato lucano sobre el buen samaritano. Utiliza un enfoque 
Pragmático-Narrativo, haciendo énfasis en que la humanización de la víctima está 
en función del amor compasivo.  
La humanización de la víctima, se hace mediante el amor al prójimo. 
Lucas no vacila en expresar los sentimientos de Jesús, de manera 
particular su amor compasivo. El que evite de ordinario el verbo 
splagcneuw puede tener un motivo filológico más que doctrinal. En este 
pasaje como en Lc 7, 13; 15, 29, este verbo debió encontrarse ya en las 
fuentes particulares de Lucas las cuales fueron conservadas por razones 
teológicas. En el griego clásico se encuentra splagcneuw del que 
splagcnizw es una forma reciente. En forma activa este verbo significa 
comer las entrañas de una víctima o inspeccionarlas8. 
El mismo autor afirma que “esplagcnisqh (misericordia), expresa el sentido 
figurado del sustantivo griego eleoj (el hecho de enternecerse, hace referencia 
al sentimiento de la conmoción (v 37)”9. 
Se capta que el samaritano no se acerca solamente por altruismo filantrópico, 
se da una verdadera conmoción interior, ha sentido el amor misericordioso de 
Dios, aunque no fuese judío. 
La reacción del samaritano es fruto de un amor que lo desapropia de sí 
mismo y le da su verdadera identidad como hombre, al fijar la mirada y 
el corazón en el otro, considerado y atendido como hermano. No se 
preguntó si en el caso contrario hubiese ocurrido lo mismo, porque la 
respuesta es obvia; sólo le importó responder cuanto antes al impulso 
que en su interior generó la situación de la víctima. Las acciones 
realizadas, descritas de forma maestra por el evangelista y puestas en 
labios de Jesús adquieren un tenor especial. Cada una está puesta 
magníficamente para mostrar cómo este extranjero cismático asistió al 
herido inmediatamente lo vio; luego, todo lo que hizo para socorrerlo y 
buscar su mejoría (vendarle las heridas derramando sobre ellas aceite y 
vino, y llevarlo hasta una posada para que lo siguieran atendiendo, 
montándolo en su propia cabalgadura) y, por último, la responsabilidad 
permanente de continuar pendiente de él en los siguientes días. La 
                                            
8
 BEDOYA Bonilla Diego. Cuestiones Teológicas, Vol. 34, No. 82 p. 401 - 421 Medellín - Colombia. Junio-Diciembre 
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MISERICORDIOSO (Lc 10, 25-37). pp 413-414. 
9
 Ibid., P. 414. 
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mano no se tendió ocasionalmente; se generó una apropiación de la 
situación hasta que se viera completamente mejorada o transformada10. 
 
De otra parte, y con una mirada ecuménica, Néstor Miguez O, desde una óptica 
protestante, ha hecho un estudio en el cual el núcleo temático es presentar a 
Jesús de Nazaret como un hermeneuta, para demostrar que la parábola no tiene 
por objeto, responder a la pregunta ¿Quién es mi prójimo? sino a esta otra: ¿De 
quién me debo hacer prójimo? La projimidad se hace con la víctima concreta, no 
con el hombre como concepto abstracto. 
El método seguido, el autor lo describe como un estudio comparativo de diferentes 
lecturas del texto de Lc 10, 25-37. Presenta ciertas pistas exegéticas para la 
comprensión del mismo en su contexto literario e histórico. Muestra la 
interpretación del mismo texto en los hermanos Juan y Carlos Wesley y en la 
Lectura popular latinoamericana. Muestra su capacidad hermenéutica de la 
palabra en situaciones concretas.  
 Jesús establece una forma de interpretar la ley distinta de la que 
proponía la escuela farisea. Mientras para el legista la ley interpreta la 
vida, para Jesús es la vida la que interpreta de ley. Para Jesús la 
interpretación de la ley es la posibilidad de percibirla como mandato de 
amor en situaciones concretas. Puede verse cómo Jesús -en la óptica 
lucana- se erige en un hermeneuta de la Palabra en su situación 
concreta. Al terminar el relato, Jesús invita al propio legista a resolver su 
pregunta sobre esta base, y de esa manera el legista se ve obligado a 
interpretar la ley en la parábola de Jesús. Así, el verdadero "intérprete de 
la ley" en la parábola, con quien el legista tendrá que identificarse, es el 
samaritano11. 
En la misma línea el autor español Jesús Peláez Del Rosal destaca que la 
parábola tiene un estilo muy cuidado, con diversas estructuras lingüísticas 
basadas en el simbolismo de los números tres y siete. La acción de los personajes 
se describe en forma de escalera descendente. Se trata, además, de un 
acercamiento exegético pragmático-narrativo. Con relación a la teología bíblica, 
este autor manifiesta su criticidad, denunciando la espiritualización de las 
exigencias sociales de la fe, lo cual constituye una forma de desconocerlas. 
El magistrado y el jurista andan preocupados por la vida definitiva; tal 
vez están cansados de que Jesús hable sólo de amor al hombre. 
Quienes no quieren comprometerse con el prójimo prefieren hablar de la 
otra vida, entendida como una droga que aliena de los deberes con la 
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 MIGUEZ O. Néstor. La parábola del buen samaritano, contexto, sujeto e interpretación, en Cuadernos de Teología, Vol. 
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vida presente. Jesús, sin embargo, invita a los dos a mirar al suelo 
donde se encuentra el prójimo, cuya situación hay que remediar12.  
En lo atinente a la argumentación bíblico-teológica, el autor hace notar la paradoja 
según la cual los valores relacionados con la dignidad humana se han invertido, ya 
que los representantes del estamento religioso, por dar cumplimiento a las normas 
de pureza, se alejan de la víctima, no son salvación para la víctima, la salvación 
viene de fuera de Israel. 
Lo realmente sorprendente de la parábola no es que un judío cuide de 
un samaritano, pues hay historias en las que aparecen judíos 
compadeciéndose de extranjeros, leprosos, e incluso de romanos 
heridos. Lo sorprendente es que la parábola representa el mundo al 
revés: un samaritano que cuida y se preocupa de un judío, medio 
muerto. Y esto resulta totalmente inaceptable para un oyente judío que, 
al oír la parábola, no tiene más remedio que identificarse con el 
malherido y aceptar que sea precisamente un enemigo suyo tradicional 
quien lo salva, o rechazar la historia por irreal. La parábola no solamente 
no confirma la jerarquía "sacerdote, levita y laico israelita", y que la 
salvación viene de Israel, sino que hace saltar los esquemas: la 
salvación viene de fuera de las fronteras de la ortodoxia; más aún, 
acaba con las fronteras. En el Reino de Dios no se separan los de 
dentro y los de fuera por su categoría religiosa. En la parábola, el 
samaritano no es el enemigo, sino el auxiliador y salvador, y el oyente 
no se identifica con el héroe, sino con la víctima. La parábola pone el 
mundo boca abajo. El mundo con gente situada dentro y fuera no es ya 
el modelo adecuado para anunciar un reino de Dios que no acepta la 
existencia de barreras13. 
Como ya se advirtió, el presente trabajo de investigación sobre la 
misericordia, recurrirá, en algunos momentos, al análisis semántico, por lo 
tanto se ha recurrido a una autoridad en el tema como lo es Xavier Leon 
Dufour. Aquí se orienta la investigación hacia las raíces del idioma hebreo, 
para superar el concepto latino según el cual la misericordia consistiría en 
sentir con el corazón. La cultura semita, según el autor, relaciona la 
misericordia con la fidelidad:  
Un primer término hebreo rahamin, expresa el apego instintivo de un ser 
a otro. Según los semitas, este sentimiento tiene su asiento en el seno 
materno rehem, 1 Re 3, 26), en las entrañas (rahamin)- nosotros 
diríamos el corazón- de un padre (Jr 31, 20; Sal 103, 13), o de un 
hermano (Gen 4, 30): es el cariño o la ternura que inmediatamente se 
traduce por actos; en compasión con ocasión de una situación trágica 
(Sal 106, 45) o en el perdón de las ofensas (Dan 9, 9). 
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Un segundo término hebreo (hesed) traducido ordinariamente en griego 
por una palabra que también indica misericordia, eleos, designa de suyo 
la piedad, relación que une a dos seres e implica fidelidad. Con esto 
recibe la misericordia una base sólida: no es ya únicamente el eco de un 
instinto de bondad, que puede equivocarse acerca de su objeto o su 
naturaleza, sino una bondad consciente, voluntaria; e incluso respuesta 
a un deber interior, fidelidad con uno mismo14. 
Ya en forma más cercana dentro del contexto colombiano, concretamente en 
la ciudad de Bogotá, se ha hecho un estudio pastoral sobre el desplazamiento 
de las víctimas y su ubicación en las periferias en estados de inhumanidad, 
entre cuyos autores sobresale el sacerdote Alberto Camargo Cortés. El 
precitado estudio contiene un horizonte de sentido humanizante para las 
víctimas que va concorde con lo que se pretende analizar en el presente 
trabajo de investigación. 
En situaciones de violencia y conflicto armado como se viven en la 
realidad colombiana, el compromiso pastoral de las iglesias ha de dar 
una respuesta eficaz. Por eso la pastoral suburbana (de las periferias) 
que opta por el principio compasión-misericordia como horizonte de su 
acción, puede responder de manera más integral a esta realidad. Este 
artículo indagó sobre esta situación y pretende ofrecer algunas pistas de 
acción para una pastoral en las grandes urbes que tome en serio la 
realidad del desplazamiento y, como el buen samaritano del evangelio, 
se detenga en el camino para ayudar a levantar a tantos caídos en el 
camino, como consecuencia de este fenómeno15. 
En este orden de ideas, y siguiendo en el ámbito contextual, la projimidad no 
nace únicamente del acercamiento del samaritano a la víctima, nace por la 
acción compasiva, propia de quien considera a todo ser humano digno de ser 
atendido, por el solo hecho de serlo, sin importar su nacionalidad o religión. 
La compasión como clave. La descripción de la acción de “hacerse 
prójimo” que hace Jesús en la parábola no se define por la cercanía o la 
presencia de alguien (el sacerdote y el levita estuvieron presentes y 
cerca), sino por la capacidad que tuvieron o no de compadecerse 
(padecer con) frente a la necesidad del otro y que precisamente les 
indujo a “acercarse a la víctima”. Solamente aquel que “se compadeció” 
es señalado como quien se comportó como prójimo. El samaritano se 
acercó al herido, medio muerto, que estaba al borde del camino, no por 
un frío cumplimiento de un mandamiento o de una obligación religiosa, 
sino, simplemente porque se le “revuelven las entrañas” (eso es lo que 
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significa literalmente el verbo -splankhnizein- usado en Lc 10, 33; Lc 1, 
78; 7, 13; 15, 20)16. 
Pasando al aspecto teológico de la presente revisión de antecedentes para el 
estado del arte, se ha centrado la atención en un especialista en el evangelio de 
San Lucas como es Fitzmyer, quien en su obra considera que “la perícopa de 
Lc.10, 25-28 contiene el mandamiento para heredar la vida eterna”17. La parábola 
del buen samaritano la trata en su comentario general al texto de Lucas. El autor 
se inclina por una teología bíblica de línea escatológica. La autoridad que el autor 
tiene en el mundo de la exégesis bíblica y en el de la teología bíblica ha hecho que 
la espiritualización de la parábola haya sido muy marcada y el presente trabajo se 
aleja de esta concepción espiritualizante. 
1.4.2 El pensamiento de Jon Sobrino sobre la compasión-misericordia 
 
En un tercer momento, y en relación con la dimensión contextual de la 
investigación, se ha recurrido a uno de los teólogos de origen español, inmerso en 
las realidades sufrientes de América Latina, conocedor del mundo de las víctimas 
y columna fuerte de la teología de la liberación, el sacerdote Jon Sobrino, quien ha 
propuesto al universo de la teología el Principio Misericordia para distinguirlo de 
las clásicas obras de misericordia. 
El término «misericordia» hay que entenderlo bien, porque puede 
connotar cosas verdaderas y buenas, pero también cosas insuficientes y 
hasta peligrosas: sentimiento de compasión (con el peligro de que no 
vaya acompañado de una praxis), «obras de misericordia» (con el 
peligro de que no se analicen las causas del sufrimiento), alivio de 
necesidades individuales (con el peligro de abandonar la transformación 
de las estructuras), actitudes paternales (con el peligro del 
paternalismo)... Para evitar las limitaciones del concepto «misericordia» 
y los malentendidos a que se presta, no hablamos simplemente de 
«misericordia», sino del «principio-misericordia», del mismo modo que 
Ernst Bloch no hablaba simplemente de «esperanza», como una de 
entre muchas realidades categoriales, sino del «principio-esperanza». 
Digamos que por «principio-misericordia» entendemos aquí un 
específico amor que está en el origen de un proceso, pero que además 
permanece presente y activo a lo largo de él, le otorga una determinada 
dirección y configura los diversos elementos dentro del proceso. Ese 
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«principio-misericordia» -creemos- es el principio fundamental de la 
actuación de Dios y de Jesús, y debe serlo de la Iglesia18. 
Es evidente el contraste de la posición teológica de J. Sobrino con las expuestas 
por los autores anteriormente citados, porque este autor, como se dirá más 
adelante, ha conocido como el que más los rostros sufrientes de las víctimas de 
los conflictos armados de América Central. 
La centralidad del pensamiento teológico de J. Sobrino radica en que no puede 
existir contradicción entre la ortodoxia y la ortopraxis y que no es suficiente 
denunciar las situaciones de indignidad de las víctimas sino que es necesario 
tratar el tema con más hondura para averiguar las causas del sufrimiento de 
aquellos a quienes él llama los pueblos crucificados. Pone de presente también 
que es necesaria la transformación de las estructuras que causan el sufrimiento. 
No oculta el autor la dimensión política de la Fe, posición teológica que incomoda 
al establecimiento pero que en el fondo es muy coherente con el pensamiento 
cristiano 
Su pensamiento es muy potente cuando afronta la problemática de la muerte de 
las víctimas, de los últimos, de los abandonados en el camino. Esta situación la 
interpreta como la impotencia de Dios pero al mismo tiempo como la 
manifestación de su solidaridad, en efecto: 
El que Dios deje morir las víctimas es un escándalo irrecuperable, y la fe 
en Dios tiene que pasar por este escándalo. En esa situación, lo único 
que puede hacer el creyente es aceptar que Dios está en la cruz, 
impotente como las víctimas e interpretar esa impotencia como el 
máximo de solidaridad con ellas. La cruz en la que está el mismo Dios 
es la forma más clara de decir que Dios ama a las víctimas de este 
mundo. En ella su amor es impotente, pero es creíble. Y desde ahí hay 
que reformular el misterio de Dios. Siempre se ha dicho que Dios es el 
“Dios mayor” desde la cruz hay que añadir que es también el “Dios 
menor”19. 
Se completará más adelante en el apartado del marco teórico, el pensamiento de 
este autor, especialmente con respecto a la humanidad de quien siente 
misericordia por las víctimas. 
1.4.3 El pensamiento de la iglesia sobre la paz y la misericordia. 
 
En este acápite de la investigación no podría faltar una revisión de antecedentes 
en los documentos de la iglesia cristiana católica, sobre cómo alcanzar la paz a 
nivel global, siendo como es, experta en humanidad. El Magisterio eclesial levanta 
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su voz para orientar a la humanidad a un destino donde no haya víctimas de 
guerra, afirmando que: 
Entre ella (la Iglesia) y la familia humana existe una unión íntima, y que 
el gozo y la esperanza, la angustia y la tristeza de los hombres de 
nuestros días, sobre todo de los pobres y de toda clase de afligidos, son 
también gozo y esperanza, tristeza y angustia de los discípulos de Cristo 
y nada hay verdaderamente humano que no tenga resonancia en su 
corazón (cfr. G.S 1).  
Por otra parte enumera las causas y formula los remedios para construir 
la paz, diciendo que es preciso ante todo, que se desarraiguen los 
motivos de discordia entre los hombres y, en primer lugar, las injusticias 
que nacen de las guerras. No pocas de estas injusticias provienen de las 
excesivas desigualdades económicas y también del retraso con que se 
aplican los necesarios remedios. Otras injusticias provienen del espíritu 
de dominio y del desprecio de las personas y, si buscamos las causas 
más profundas, de la envidia humana, de la deslealtad, de la soberbia y 
de otras pasiones egoístas (cfr. G.S. 83)20. 
Cuando el magisterio de la iglesia, por medio de una constitución dogmática 
conciliar, habla de la tristeza de los hombres sobre todo de los pobres y de toda 
clase de afligidos, está refiriéndose en concreto a las víctimas de las injusticia que 
nacen de las guerras. También está levantando su voz profética a nivel universal, 
la cual es un imperativo para las iglesias particulares, cuyos pueblos están 
sometidos a la victimización. Pero no solamente hace la denuncia profética, sino 
que hace al mismo una afirmación para la conducta de los discípulos de Cristo, 
según la cual toda tristeza y angustia del pueblo de Dios debe estar en el corazón 
de la Iglesia. 
Estas palabras fueron pronunciadas hace 50 años, cuando se empezaba a 
agudizar la confrontación armada en Colombia y se iniciaba el éxodo de tantas 
familias por causa de la guerra hacia los centros urbanos, donde el 
desplazamiento no tiene rostro. Hoy ante la perspectiva del posconflicto, la iglesia, 
más que nunca, debe tener el comportamiento de Jesús de Nazaret, frente a la 
víctima abandonada en el camino. 
Su Santidad, San Juan XXIII, preocupado por la paz mundial y por las grandes 
desigualdades que generan victimas sociales, afirmaba:  
La paz entre todos los pueblos se funda sobre la verdad, la justicia, el 
amor y la libertad. Que la paz en la tierra, profunda aspiración de los 
hombres de todos los tiempos, no se puede establecer ni asegurar si no 
se guarda íntegramente el orden establecido por Dios” (cfr. P. T. N°1). La 
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paz ha de estar fundada sobre la verdad, construida con las normas de la 
justicia, vivificada e integrada por la caridad y realizada en fin, con la 
libertad. (cfr. P. T. N°167)21. 
La Iglesia siempre se ha opuesto a la paz de los sepulcros como solución a los 
grandes conflictos bélicos, toda vez que es seguidora del proyecto de Jesús quien 
ha sido llamado el Príncipe de la Paz. Además de ser pacifista y antibélica, la 
Iglesia tiene una orientación muy clara respecto al sentido que los pueblos tienen 
como la más profunda aspiración, a saber, conseguir la paz; esa aspiración la 
Iglesia la mira como la vocación que tiene el hombre de construir un orden 
económico, social y político según los criterios del Reino de Dios. 
Su Santidad San Juan Pablo II no solamente habló de la paz sino también de la 
Misericordia, profundamente relacionada con el perdón. En su carta encíclica 
Dives in Misericordia Juan Pablo II hacía la siguiente constatación: 
La mentalidad contemporánea quizás en mayor medida que el hombre 
del pasado, parece oponerse al Dios de la misericordia y tiende además 
a orillar de la vida y arrancar del corazón humano la idea misma de la 
misericordia. La palabra y el concepto de misericordia parecen producir 
una cierta desazón en el hombre, quien, gracias a los a los adelantos de 
la ciencia y de la técnica, como nunca fueron conocidos antes en la 
historia, se ha hecho dueño y ha dominado la tierra mucho más que en 
el pasado. Tal dominio sobre la tierra, entendido tal vez unilateralmente 
y superficialmente, parece no dejar espacio a la misericordia22. 
Lo que el papa está denunciando proféticamente es el hecho de la 
deshumanización acelerada que están sufriendo los habitantes del planeta, lo cual 
le impide a la humanidad sentir misericordia por las necesidades infrahumanas en 
algunos casos, a las cuales son sometidos los últimos, los que habitan en la 
periferia. Desde una mirada teológica, el Papa muestra la relación entre la 
deshumanización y la oposición al Dios de la misericordia, relación de oposición 
que caracterizó sobre todo a la Modernidad. 
Hoy el Obispo de Roma, el Papa Francisco, ha puesto como insignia de su 
pontificado la Misericordia con mayúscula, y es así como en la Bula Misericordiae 
vultus, por la cual convoca a la iglesia al Jubileo extraordinario de la Misericordia, 
afirma: 
La Iglesia tiene la misión de anunciar la misericordia de Dios, corazón 
palpitante del Evangelio, que por su medio debe alcanzar la mente y el 
corazón de toda persona. La esposa de Cristo hace suyo el 
comportamiento del Hijo de Dios que sale a encontrar a todos, sin excluir 
ninguno. En nuestro tiempo, en el que la Iglesia está comprometida en la 
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nueva evangelización, el tema de la misericordia exige ser propuesto 
una vez más con nuevo entusiasmo y con una renovada acción pastoral. 
Es determinante para la Iglesia y para la credibilidad de su anuncio que 
ella viva y testimonie en primera persona la misericordia. Su lenguaje y 
sus gestos deben transmitir misericordia para penetrar en el corazón de 
las personas y motivarlas a reencontrar el camino de vuelta al Padre23. 
El Papa Francisco urge a la Iglesia a hacer su tarea primordial dentro de su 
accionar pastoral, es decir, a anunciar la misericordia de Dios. En este anuncio 
profético se juega la credibilidad de su mismo anuncio. La Iglesia hoy más que 
nunca debe anunciar y practicar la misericordia al estilo del buen samaritano. 
Hecha la revisión bibliográfica anterior en los diversos autores que en las últimas 
décadas han hecho acercamientos exegéticos al micro-relato de Lc 10, 25-37, es 
pertinente pasar a describir el marco teórico del presente trabajo de investigación. 
1.4.4 Pensamiento teológico de Walter Kasper sobre la Misericordia. 
 
Como se anotó en el objetivo específico, al inicio del presente trabajo monográfico 
se hace pertinente establecer un diálogo, entre las diversas posturas actuales 
sobre la compasión y la misericordia. En este orden de ideas se presentan 
algunos tópicos del pensamiento teológico del precitado cardenal de la iglesia 
católica para quien: 
El término compasión no puede ser entendido solo como una conducta 
caritativa, sino que es necesario escuchar como resuena en él la palabra 
pasión y percibir la reacción apasionada ante las clamorosas injusticias 
existentes en nuestro mundo, así como el grito en demanda de justicia. 
Este grito resulta claramente audible ya en los profetas vetero 
testamentarios; más tarde en el último de los profetas Juan el bautista; y 
por último en el propio Jesús. Además no se puede perder de vista las 
numerosas palabras de dura crítica contenidas tanto en el Antiguo como 
en el Nuevo testamento ni minimizarlas en el sentido de una 
misericordia mal entendida, relajando así las inequívocas y 
vinculantes exigencias bíblicas de justicia.24  
El pensamiento de Kasper se enmarca dentro del mundo bíblico, haciendo énfasis 
en la dimensión profética del denuncio de los estados de injusticia, a los cuales no 
fue ajeno Jesús de Nazaret como se constata especialmente en el relato lucano. 
En este orden de ideas también ubica su pensamiento bíblico-teológico así: 
Pero la bíblia sabe también que la justicia perfecta nunca es alcanzable 
en este mundo. Por eso, en la biblia, a la vista de las injusticias no 
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eliminables, se habla de la esperanza escatológica en la justicia de Dios. 
En ello la biblia sobrepuja el grito en demanda de justicia con el 
llamamiento a la misericordia. La biblia entiende la misericordia como la 
justicia propia de Dios. En cuanto sobrepujamiento de la justicia, no 
como relativización de esta, la misericordia constituye el núcleo del 
mensaje bíblico……es así como el tema de la misericordia no tiene que 
ver solo con las consecuencias éticas y sociales de este mensaje; se 
trata sobre todo de un mensaje sobre Dios y su misericordia y, solo en 
segundo lugar del mandamiento que de ahí se deriva para la conducta 
humana.25 
Se constata que el pensamiento de Kasper contrasta con el de Sobrino, toda vez 
que el teólogo español es un conocedor de las realidades sufrientes de las 
víctimas de las guerras latinoamericanas, mientras que el teólogo alemán las 
desconoce y ubica la misericordia en relación con la justicia pero como atributos 
de Dios; no en vano su pensamiento aunque bíblico se enmarca en una teología 
sistemática. La conducta humana misericordiosa la coloca en un segundo lugar, 
es decir que las consecuencias éticas y sociales de la misericordia, no serían el 
mensaje central de Jesús y de la Iglesia como lo anota Sobrino, sino más bien un 
tema de elucubración intelectual de la dogmática teológica. 
De otra parte Kasper se pone en guardia frente a la hoy llamada 
pseudomisericordia o una especie de laissez faire ético, en efecto su posición es 
la siguiente: 
También la misericordia y la religión pueden ser utilizadas 
erróneamente. Los preceptos cristianos del amor al prójimo y, sobre todo 
del amor a los enemigos deben ser llevados a la práctica bajo las 
condiciones del mundo. Ello ocasiona a veces que, en la ambivalencia 
característica de las situaciones mundanas, la propia misericordia se 
torne ambivalente y sea mal utilizada. Es posible transformarla en justo 
lo contrario de lo que debería ser y hacer de la apelación a la 
misericordia una suerte de suavizante de la ética cristiana…una forma 
de semejante pseudomisericordia muy debatida en la actualidad 
consiste en proteger más al victimario que a la víctima en casos de 
injusticias, para proteger a una institución. Esta actitud es contraria al 
espíritu evangélico, que aboga por una opción preferencial por los 
pobres y los débiles en una situación concreta. De ahí que la protección 
de las víctimas deba tener prioridad sobre la protección de los 
victimarios.26 
En este aspecto, el pensamiento de Sobrino y Kasper coinciden, en cuanto a la opción 
preferencial por los pobres y débiles pero especialmente que a las víctimas se deben 
proteger en forma preferencial. Kasper hace una denuncia profética, cuando afirma que a 
veces se protegen a los victimarios en forma preferencial para proteger el buen nombre 
de una institución, sea estatal, religiosa o de cualquier tipo. Nuevamente se advierte que 
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el teólogo alemán desconoce el contexto bélico de algunas naciones latinoamericanas y 
demás sus afirmaciones tienen un regusto de corte moralista y poco social. 
 
1.5 MARCO TEÓRICO 
En este apartado se plantea el horizonte teológico, es decir las teorías preferidas 
por el autor de la monografía, lo cual se aborda desde tres aspectos. En un primer 
momento se explicitan algunos conceptos de J. Sobrino en diálogo con la teología 
de Walter Kasper que guían el trabajo, para terminar exponiendo las ideas sobre 
lo que es la teología bíblica que guían la monografía. 
Para el teólogo J.Sobrino27 la misericordia es una actitud fundamental ante el 
sufrimiento ajeno en virtud de la cual se reacciona para erradicarlo, pero él lo 
acentúa en una forma que lo eleva a la categoría de registro teológico y lo 
caracteriza como principio compasión misericordia, el cual se convierte en el 
quehacer fundamental de la actuación de Dios, es decir, que manifiesta su 
cercanía con la humanidad no mediante el poder sino mediante la compasión 
misericordiosa dicho en otras palabras es un Dios cercano, acompañante y que 
siente el dolor de las víctimas, o en sus propias palabras, el dolor de los pueblos 
crucificados. 
Así las cosas la teología tiene mucho que decir en un mundo sufriente, 
constituyéndose en una dimensión liberadora como intelectus amoris. De esta 
manera el quehacer teológico, pasa de ser un ejercicio intelectual acéptico para 
adquirir una actitud de compromiso con los seres humanos sometidos a la 
violencia. La realidad sufriente de los pueblos victimizados es considerada como 
un lugar teológico para el precitado autor. 
La misericordia tiene la dificultad de enmarcarse dentro del concepto de obras de 
misericordia que pueden ser obras filantrópicas. La misericordia según Jesús de 
Nazaret no es solo una actitud pasajera de El, sino lo que configura su vida y su 
misión y le acarrea su destino siendo también lo que configura su visión de Dios y 
del ser humano. 
Este horizonte teológico para el autor de la monografía, quien se confiesa cristiano 
católico practicante, y quien cree en el Dios de las víctimas, es de palpitante 
actualidad para el actuar del Pueblo de Dios en el momento histórico que vive 
Colombia, país que se encuentra ad portas de una época de posconflicto. 
Ahora bien, este horizonte teológico está en relación inmediata con el horizonte 
eclesiológico, en el sentido que para el momento histórico del posconflicto, se 
hace necesaria una presencia eclesial con entrañas de compasión misericordia, al 
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estilo del buen samaritano, es decir, una iglesia samaritana que “Al asumir la 
parábola de Lc10,25-37 como faro espiritual de su acción pastoral esté en línea de 
continuidad histórica, como una eclesialidad de memoria y narración 
comprometida en el seguimiento de Jesús, cuya mirada compasiva-misericordiosa 
se fija en el sufrimiento ajeno. A este centro de fuerza interna y concreción, es lo 
que llamamos principio compasión-misericordia”.28 
Para el teólogo alemán Walter Kasper, la misericordia se enmarca 
preferencialmente en el marco de la teología sistemática para enfatizar que la 
compasión y la misericordia son atributos esenciales de Dios, y así las cosas la 
misericordia se convierte en la clave del evangelio y de la vida cristiana. Advierte 
que en el mundo moderno y posmoderno el tema de la misericordia se ha olvidado 
en los grandes tratados de teología y en el mejor de los casos se le aborda como 
un tema secundario y “no pareciera que en nuestra sociedad la compasión y la 
misericordia sean tenidas en mucha estima”29 
En otro ángulo de su pensamiento teológico manifiesta que, “ la misericordia debe 
ser entendida como la justicia propia de Dios, que la justicia de Dios es su 
misericordia y que la misericordia es el más bello nombre de Dios”30 
Refiriéndose en concreto a la parábola del buen samaritano explicita que el 
samaritano en su actuación no tiene la lógica del intercambio y que se desprende 
irrevocablemente de lo donado a la víctima y que la misericordia es por esencia un 
acontecimiento libre y no derivable de nada y solo puede ser acogido libremente y 
que lo más importante de este microrelato lucano es que el samaritano quizo la 
vida de la víctima, optó por la vida de la víctima y en consonancia con el 
pensamiento de Sobrino “ la iglesia está sujeta a la medida de la misericordia y es 
además sacramento de misericordia”.31 
 Pasando a un segundo aspecto del marco teórico, se presentan las ideas 
exegéticas que guían el trabajo explicitando de antemano que se inspiran en el 
pensamiento de Daniel Marguerat32 quien entiende el análisis narrativo como una 
lectura de tipo pragmático que estudia los efectos de sentido producidos por la 
disposición del relato¸ presupone que dicha disposición materializa una estrategia 
narrativa desplegada con la vista puesta en el lector, en este sentido la premisa 
exegética fundamental es no centrar la exégesis en el origen histórico del texto y 
del autor sino en el lector, toda vez que el texto se lee en su forma acabada, y la 
comprensión de su funcionamiento no se deja guiar por su genealogía. Aquí se 
trata de averiguar ¿cómo tiene sentido la narración? ¿cómo y mediante qué 
etapas se construye?  
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De lo dicho anteriormente se capta que uno de los elementos exegéticos es el 
concepto de estrategia narrativa la cual es de tal importancia que si se desea 
captar cual es la teología del narrador, convendrá preguntar sobre todo por su 
estrategia narrativa o haciendo un analogía, el narrador como estratega, se parece 
al estratega militar, conoce el campo en cual va a darse la batalla y cómo y en qué 
momento actuarán sus soldados, de forma parecida el narrador que es 
omniciente, conoce la historia que va a contar, la forma de enunciarla y los 
tiempos de la actuación de sus personajes y en estos últimos su focalización. 
Dicho de otra manera, la historia contada está formada por lo que cuenta el relato 
o lo que técnicamente se conoce como diégesis o universo espacio temporal 
desplegado por el relato y la enunciación que es la forma como es contado el 
relato. Estas dos dimensiones son esenciales para la exégesis. 
Continuando con el pensamiento exegético de Daniel Marguerat33 y 
concretamente con algunas herramientas exegéticas propias del análisis narrativo, 
inicialmente se aplicará la delimitación del texto, entendido como un conjunto de 
indicadores narrativos que fijan en el relato objeto de análisis un comienzo y un 
final delimitando así un espacio de producción de sentido; es un apartado donde 
se establecen criterios de delimitación, indicadores de límites, los cuadros o 
episodios narrativos, y las secuencias narrativas, entendiendo por esta últimas una 
unidad narrativa compuesta por varios microrelatos, articulados entre sí por un 
tema común o unidos por la presencia de un mismo personaje principal, la 
secuencia narrativa es de vital importancia en la exégesis toda vez que permite 
comprender cómo construye el narrador su personaje o su tema y, por tanto cual 
es la aportación de cada microrelato dentro de una obra literaria, por ejemplo en el 
evangelio lucano. 
Para Daniel Marguerat34 la trama hace el relato. Dicha trama se aborda desde el 
sistema quinario y el programa narrativo semiótico, siendo el primer abordamiento 
el que se aplica en el presente trabajo con mayor amplitud y en cada parte de su 
desarrollo se definirá cada una de sus cinco partes. 
Son también aspectos nucleares del ejercicio exegético el análisis de los 
personajes con sus focalizaciones interna y externa, el marco o conjunto de 
circunstancias de la historia contada, el estudio de la temporalidad narrativa, la voz 
narrativa y sus cuchicheos, tanto como el papel del texto y el papel del lector. 
Finalmente y en un tercer momento en el marco teórico se explicitan las líneas 
teológicas que orientan el trabajo. En este aspecto el microrelato de de Lc 10, 25-
37, contiene diversas líneas teológicas, siendo la fundamental, el amor 
misericordioso de Dios, el sufrimiento de las víctimas tiene la presencia cercana 
de Dios, el sufrimiento del ser humano no es ajeno a Dios, la compasión-
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misericordia es un rasgo esencial en el actuar de Dios. La Iglesia está sujeta a la 
medida de la misericordia y es sacramento de misericordia. 
La corriente teológica en la cual se apoya el trabajo es la de la teología de la 
liberación, sobre todo porque esta insiste fundamentalmente en la compasión-
misericordia, tomando como punto de partida el contexto y proponiendo la 
correlación entre texto y vida. En ese orden de ideas:  
Se parte del contexto de la deshumanización de las víctimas en el 
conflicto armado colombiano, las cuales han sido sometidos a los más 
diversos vejámenes, y entre lo más deshumanizantes está el desarraigo 
de su hábitat cultural con el desplazamiento forzado, llenando las urbes, 
como Bogotá, con seres humanos sometidos a la marginalidad y a 
quienes, al verlos en la esquina del semáforo, se les voltea la cara para 
no verlos, para ignorarlos, como en el relato de la parábola del buen 
samaritano, situación a la cual la Iglesia tiene mucho que aportar desde 
su acción pastoral en la humanización de las víctimas35. 
Si el posconflicto se inicia con un proceso de construcción de la paz, se 
hace necesario escuchar la voz de la Iglesia Universal, quien desde los 
tiempos del Concilio Vaticano II, en sus documentos, ha propuesto 
caminos pastorales para conseguir la paz, “afirmando contundentemente 
que el gozo y la esperanza de todos los hombres, y especialmente de 
los más afligidos -se entiende que esta aflicción nace la injusticia- son el 
gozo y la esperanza de los discípulos de Cristo, y denuncia que la 
demora en la obtención de la paz radica en la demora injustificada de la 
aplicación de los remedios sociales”36. 
Al tratarse de un trabajo sobre teología bíblica a partir de un micro-relato lucano, 
se hace necesario que entren en diálogo las diversas teologías encontradas y en 
las que se sustenta la investigación, empezando por la teología de la compasión 
misericordia y la teología de la liberación, cuyo origen se encuentra en 
Latinoamérica y el Caribe, sin desconocer los aportes asiáticos y africanos. Se 
trata de una teología aterrizada y contextualizada, que busca la humanización de 
las víctimas, entendidas estas no solamente como las generadas en los conflictos 
armados, sino por los inocultables estados de injusticia social denunciados por la 
Iglesia en su Doctrina Social. 
Finalmente como corolario del marco teórico y siguiendo el pensamiento de Daniel 
Marguerat37, el aspecto relevante de este estudio lo constituye el horizonte teórico 
del método narrativo, toda vez que la lectura de un texto, sin importar si es 
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sagrado o profano, se define por los interrogantes que plantea. El relato que 
contiene la parábola del buen samaritano presenta diferentes preguntas 
dependiendo del interés con el cual se aborde. Lo novedoso del presente 
acercamiento exegético es hacer notorio, dentro del mundo de la pastoral social 
de la Iglesia, que gracias al análisis narrativo del micro-relato lucano en cuestión 
se puede elaborar una teología bíblica capaz de impulsar vigorosamente los 
procesos de humanización de las víctimas. 
 
1.6 METODOLOGÍA 
En el ejercicio exegético se aplicará el método narrativo, teniendo en cuenta los 
ocho pasos propuestos por Daniel Marguerat. Se acudirá también a lo largo del 
trabajo a los aportes de la pragmalinguística desde la dimensión semántica con la 
ayuda de las raíces hebreas y griegas pertinentes para clarificar el horizonte de 
sentido de algunos términos del Schema, puestos por el narrador lucano en boca 
del experto en la ley. 
También en algunos apartados del trabajo se aportarán algunos datos histórico 
críticos los cuales permiten ubicar el marco social del microrelato Las siguientes 
son las etapas del análisis narrativo que se aplicarán en el trabajo, según la 
perspectiva propuesta por D. Marguerat: 
“Observar cómo está construido el relato. ¿Cómo se las arregla el 
narrador para contar? 
Límites del texto. ¿Dónde comienza el relato y dónde termina? 
La trama (sistema quinario). ¿Qué hilo conductor asegura la coherencia 
del argumento narrativo? 
Los personajes. Individuales y colectivos del relato. ¿Cómo están los 
personajes al servicio de la trama? ¿Cómo construye el narrador los 
personajes? 
El marco. Observar las indicaciones temporales, cronología, 
movimientos de los personajes. Marco social de la historia contada. 
La temporalidad. ¿Cuáles son las variaciones en la velocidad del relato? 
La voz narrativa, ¿Cómo se traslucen el marco de referencia del 
narrador, su ideología, su jerarquía de valores, su visión del mundo? 
El texto y su lector. ¿De qué manera programa el texto la lectura? ¿A 
qué lector va implícitamente destinado el relato?”38. 
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La teología se construirá a partir de los aportes del ejercicio exegético narrativo 
realizado a la perícopa de Lc 10, 25-37 y, como se dijo antes, ayudado por un 
acercamiento semántico, siguiendo las siete acciones del buen samaritano a 
saber: conmoverse, acercarse, vendar las heridas, echarles aceite y vino, montar 
la víctima en su propia cabalgadura, llevarla a la posada y cuidarla. 
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2. EXÉGESIS NARRATIVA DEL RELATO, LC 10, 25-37 
 
2.1 EL EVANGELIO LUCANO Y SU HORIZONTE DE SENTIDO 
En el desarrollo del presente acápite, donde se ubica el horizonte de comprensión 
del pensamiento lucano, en un primer momento se mostrarán algunas 
características del autor como escritor y su ubicación socio-histórica, dentro del 
contexto en que se desarrollaron las primeras comunidades cristianas en el siglo I 
en Palestina, teniendo presente que hacían parte de todas las condiciones del 
aparato cultural impuesto por el imperio romano a sus provincias colonizadas, 
como es el caso de Judea y Galilea. En un segundo momento se hará hincapié en 
las categorías teológicas más relevantes del macro-relato lucano, resaltando la 
compasión-misericordia.  
Entre las características del autor cabe resaltar que no conoció personalmente a 
Jesús. Además es un narrador documentado como lo indica en el prólogo. 
También su obra revela que es poco conocedor de la geografía de palestina y de 
las costumbres semitas, pero sí es un buen conocedor de las tradiciones literarias 
del antiguo testamento, en efecto: 
En lo referente al autor de la narración evangélica en sí misma, se 
deduce que no fue testigo ocular del ministerio de Jesús, sino que 
depende de los que lo fueron directamente (Lc 1, 2). Se trata más bien 
de un cristiano de la segunda o tercera generación. Por otra parte, 
difícilmente se le puede considerar como nativo de palestina; su escaso 
conocimiento de la geografía y de las costumbres locales es una clara 
prueba de su origen foráneo. 
Además, se ve que es una persona culta, un buen escritor, familiarizado 
con las tradiciones literarias del antiguo testamento -especialmente 
como lo presenta la traducción griega de la Biblia (LXX)- y con las 
técnicas literarias del helenismo; se diferencia de los otros evangelistas 
porque esencialmente su intención es la de relacionar la vida de Jesús 
no solo con el ambiente y la cultura contemporáneas sino también con el 
desarrollo expansivo de la naciente iglesia cristiana39. 
La obra posiblemente ha sido escrita fuera de palestina, en las décadas de los 80 
y 90 del Siglo I. “En cuanto al lugar en el que pudo haberse escrito, se entra en el 
terreno de la conjetura. Las tradiciones antiguas ofrecen una enorme variedad de 
localizaciones: Acaya, Beocia, Roma. En definitiva el lugar no importa mucho, ya 
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que la interpretación de los evangelios no depende de la localización donde fueron 
escritos”40. 
El autor se dirige a lectores de cultura griega que conocen las categorías 
semánticas de Gimnasio, Teatro, Filosofía y Política, entre otras. “Estos lectores 
pertenecen al imperio romano y por tanto identifican los pilares de su proyecto 
político, social y económico: Comercio, Gens, Civitas y Esclavitud”41. 
Lucas, conocedor del proyecto de Jesús, se opone a estos valores imperiales y 
elabora una narrativa de la Historia de la Salvación mostrando valores como la 
solidaridad, la fraternidad y la igualdad, los cuales se convierten en los pilares de 
las primeras comunidades cristianas. 
En el horizonte de sentido del evangelio lucano no solamente se encuentran las 
categorías axiológicas anteriormente citadas, sino que se explicitan categorías de 
orden bíblico-teológico, siendo las más relevantes las siguientes: 
Primera. La de la identidad de Jesús de Nazaret como Salvador, (2, 4), (6, 20-23), 
(6, 24-26), (7, 36-50), (23, 39-43), (18, 9-14), (16, 19-31). 
Segunda. La alegría. Varias citas del texto corroboran esta afirmación: “alégrate 
llena de gracia, el Señor está contigo” (1, 28), “os anuncio una gran alegría. Que lo 
será para todo el pueblo: os ha nacido hoy en la ciudad de David, un Salvador, 
que es el Mesías el Señor” (2, 11). “Toda la multitud de discípulos, llenos de 
alegría, se pusieron a alabar a Dios con grandes voces” (19, 37). El macro-relato 
lucano, acorde con lo anterior, es conocido como el evangelio de la alegría. 
Tercera. La acción del Espíritu Santo es central en la comprensión Lucana. Entre 
otros textos se pueden ver los siguientes que corroboran la centralidad del rol del 
Espíritu Santo: (1, 15), (1, 35), (3, 22), (4, 1), (4, 14), (4, 7-20), (10, 21) entre otros.  
Cuarta. Lucas es el evangelio de los pobres (víctimas del sistema socio-político-
religioso en la cultura judía del siglo I) (1, 52-53). Jesús es el profeta pobre (9, 58). 
Quinta. Lucas es el evangelio de la oración, (3, 21), (6, 12), (9, 18), (9, 28-29), (10, 
21-22), (22, 31-32), (22, 39-45), (23, 46), toda su vida se alimenta de oración y se 
sostiene de ella. 
Sexta. La dignificación de la mujer. Sin entrar aquí en controversias sobre las 
posmodernas teorías de género, el evangelio de Lucas presta una atención a la 
mujer, por lo menos siete textos fortalecen esta mirada: (8, 1), (7, 36-50), (7, 11-
17), (23, 27-31), (8, 1-3), (24, 49), (24, 22). Lucas ayuda a ubicar a la mujer con la 
mirada de Jesús, para defender su dignidad y para hacer que ocupe en su 
comunidad el lugar que le corresponde. 
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Séptima. “El universalismo de la salvación. Esta categoría teológica en el 
evangelio según Lucas tiene además otra dimensión complementaria. La 
incidencia de este problema no se limita a la relación entre judíos y no judíos, sino 
que se percibe también en la descripción del comportamiento de Jesús con los 
más diversos representantes de todas las clases sociales, resaltando a los 
samaritanos y los publicanos Lc 5, 27;19, 2-10”42. 
Octava. La Compasión y la misericordia, que se constituye en el eje central del 
presente trabajo exegético, toda vez que en el macro-relato es una idea fuerza y 
transversal. Tres textos centrales de este evangelio la desarrollan magistralmente: 
Lc 7, 11-17, Lc 10, 25-37 y Lc 15, 11-32. Es así como a lo largo del evangelio, 
Lucas explicita los sentimientos y actitudes misericordiosos de Jesús, cuando se 
conmueve o se enternece, exteriorizando la compasión frente al dolor ajeno. 
Lucas llega hasta indicar el lugar de su humanidad donde experimenta Jesús este 
sentimiento: en el corazón, en sus entrañas o, como hoy se expresaría un médico, 
en el plexo esplénico. 
Esta categoría se encuentra en relación directa con la salvación cuando Lucas 
indica que esta última es fruto de la Misericordia de Dios. Ya en el canto de 
Zacarías se anuncia que “por las entrañas de misericordia de nuestro Dios nos 
visitará la luz que nace de lo alto, para iluminar a los que se hallan en tinieblas y 
en sombras de muerte, y guiar nuestros pasos por el camino de la paz”, (1, 78-79). 
La misericordia de Dios se revela también en las curaciones de Jesús, que Lucas 
presenta como gestos de misericordia, más que como manifestaciones de su 
poder (17, 11-19). Jesús es como el buen samaritano que, cuando ve en su 
camino a alguien caído, “se conmueve”, se acerca y movido a compasión cura sus 
heridas (10, 33-37). Así, el macrorelato lucano trae la buena noticia de un Dios 
compasivo, defensor de las víctimas abandonadas en el camino, (10, 25-37). 
El pensamiento lucano es aparentemente inofensivo para la sociedad romana, 
pero subvierte el mundo con la no-violencia. Es sin duda de una actualidad 
palpitante para la época del posconflicto colombiano, donde habrá, “nuevos cielos 
y nueva tierra”, (Ap 21, 1). 
2.2 DELIMITACIÓN DEL TEXTO 
Para el análisis narrativo de la perícopa de Lc 10, 25-37, el presente trabajo acoge 
los resultados de la crítica textual realizada hasta ahora por los investigadores. El 
fruto de esta labor se ha condensado en la versión griega, N°28 del Novum 
Testamentum Graece43. Ahora bien, puesto que la traducción interlineal de 
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Francisco Lacueva44 acoge dicha versión, también el trabajo se apoyará en este 
texto interlineal Griego- Español del nuevo testamento. 
 
25. Καὶ ἰδοὺ νομικός τις ἀνέστη ἐκπειράζων αὐτὸν λέγων· 
διδάσκαλε, τί ποιήσας ζωὴν αἰώνιον κληρονομήσω  
 
26. ὁ δὲ εἶπεν πρὸς αὐτόν· ἐν τῷ νόμῳ τί γέγραπται; πῶς 
ἀναγινώσκεις 
 
27. ὁ δὲ ἀποκριθεὶς εἶπεν· ἀγαπήσεις κύριον τὸν θεόν σου 
ἐξ ὅλης τῆς καρδίας σου o καὶ ἐν ὅλῃ τῇ ψυχῇ σου καὶ ἐν 
ὅλῃ τῇ ἰσχύϊ σου καὶ (ἐν ὅλῃ τῇ διανοίᾳ) σου, καὶ τὸν 
πλησίον σου ὡς σεαυτόν.  
 
28. εἶπεν δὲ αὐτῷ· ὀρθῶς ἀπεκρίθης· τοῦτο ποίει καὶ ζήση  
 
29 ὁ δὲ θέλων δικαιῶσαι ἑαυτὸν εἶπεν πρὸς τὸν Ἰησοῦν· καὶ 
τίς ἐστίν μου πλησίον;  
 
 
30 Ὑπολαβὼν ὁ Ἰησοῦς εἶπεν· ἄνθρωπός τις κατέβαινεν 
ἀπὸ Ἰερουσαλὴμ εἰς Ἰεριχὼ καὶ λῃσταῖς περιέπεσεν, οἳ καὶ 
ἐκδύσαντες αὐτὸν καὶ πληγὰς ἐπιθέντες ἀπῆλθον ἀφέντες 
ἡμιθανῆ. 
 
31 κατὰ συγκυρίαν δὲ ἱερεύς τις κατέβαινεν ἐν τῇ ὁδῷ ἐκείνῃ 
καὶ ἰδὼν αὐτὸν ἀντιπαρῆλθεν  
 
  
 32 ὁμοίως δὲ καὶ Λευίτης (γενόμενος) κατὰ τὸν τόπον 
ἐλθὼν καὶ ἰδὼν ἀντιπαρῆλθεν. 
  
33 Σαμαρίτης δέ τις ὁδεύων ἦλθεν κατ᾽ αὐτὸν καὶ ἰδὼν 
ἐσπλαγχνίσθη,  
 
34 καὶ προσελθὼν κατέδησεν τὰ τραύματα αὐτοῦ ἐπιχέων 
ἔλαιον καὶ οἶνον, ἐπιβιβάσας δὲ αὐτὸν ἐπὶ τὸ ἴδιον κτῆνος 
ἤγαγεν αὐτὸν εἰς πανδοχεῖον καὶ ἐπεμελήθη αὐτου  
 
35 καὶ ἐπὶ τὴν αὔριον ἐκβαλὼν ἔδωκεν δύο δηνάρια τῷ 
πανδοχεῖ καὶ εἶπεν· ἐπιμελήθητι αὐτοῦ, καὶ ὅ τι ἂν 
 25. y he aquí que un experto en la ley se levantó para 
tentarle diciendo: ¿Maestro, haciendo qué, heredaré la vida 
eterna? 
 
26. y él le dijo: ¿en la ley qué ha sido escrito? ¿Cómo lees? 
 
27. Y él respondiendo dijo: amarás al Señor Dios tuyo, 
desde todo el corazón tuyo y con toda el alma tuya, y con 
toda tu fuerza y con toda la mente tuya y a tu prójimo como 
a ti mismo. 
 
28. Díjole: correctamente respondiste, haz esto y vivirás. 
 
29. Pero el queriendo justificarse a sí mismo dijo a Jesús, 
¿y quién es mi prójimo? 
 
30. Tomando pie de esto, Jesús dijo: Un hombre descendía 
de Jerusalén a Jericó y cayó en manos de salteadores, 
quienes tras despojarle, le infligieron además golpes, se 
fueron dejándole medio muerto. 
 
 31. Por una coincidencia un sacerdote descendía por aquel 
el camino, y al verle se fue por el lado opuesto. 
 
32. E igualmente también un levita, viniendo junto al lugar, y 
viéndole se fue por el lado opuesto. 
 
33. Pero un samaritano que iba de camino, vino junto a él y 
al verle, fue conmovido a compasión,  
 
34. y acercándose vendó las heridas de él, derramando 
sobre ellas aceite y vino y montándole sobre su propia 
cabalgadura, trájole a un mesón y cuidó de él. 
 
35. Y al día siguiente sacando dos denarios los dio al 
mesonero, y dijo: cuida de él y todo lo que gastes de más, 
yo cuando vuelva a subir, te lo abonaré. 
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προσδαπανήσῃς ἐγὼ ἐν τῷ ἐπανέρχεσθαί με ἀποδώσω 
σοι.  
 
36 τίς τούτων τῶν τριῶν πλησίον δοκεῖ σοι γεγονέναι τοῦ 
ἐμπεσόντος εἰς τοὺς λῃστάς;  
 
 
37 ὁ δὲ εἶπεν· ὁ ποιήσας τὸ ἔλεος μετ᾽ αὐτοῦ. εἶπεν δὲ αὐτῷ 
ὁ Ἰησοῦς· πορεύου καὶ σὺ ποίει ὁμοίως.  
 
 
36. ¿Quién de éstos tres parece que ha sido prójimo del 
que cayó en los salteadores? 
 
 
 
37. Y él dijo: el que hizo la misericordia con él. Díjole 
entonces Jesús, ve y tú has igualmente. 
 
 
 
De forma precisa, en lo que concierne a los procedimientos de delimitación del 
texto de Lc 10, 25-37, se utilizarán las herramientas propias de la exégesis 
narrativa. En este orden de ideas, Daniel Marguerat45 propone hacer cuatro pasos 
en el proceso delimitativo: identificación de las secuencias que componen el 
macrorelato; delimitación del micro-relato; identificación de las escenas o cuadros 
del micro-relato. Este trabajo es importante porque permite comprender por cuáles 
razones hay “una unidad de sentido” en un micro relato y cómo éste adquiere 
significación en el marco de una secuencia más amplia donde se sitúa.  
Los criterios para identificar una secuencia, un microrelato y las escenas son los 
siguientes: cambio de lugar, cambio de tiempo, cambio de personajes, cambio de 
género literario y el uso de conectores que indican un giro hacia un nuevo relato. 
Las líneas que siguen presentarán las secuencias en que se puede subdividir el 
macro-relato lucano. Luego se mostrarán los límites del micro-relato, para terminar 
con la presentación de los cuadros o escenas. 
 
2.2.1 Análisis de las secuencias del macro-relato  
 
Como ya se advirtió en el marco teórico, las secuencias narrativa, se entiende 
como una unidad narrativa compuesta por varios microrelatos, articulados entre sí 
por un tema común o unidos por la presencia de un mismo personaje principal. 
Concretamente el macro-relato lucano se compone de siete secuencias narrativas, 
después del prólogo en Lc 1, 1-14. Seguidamente se presentan estas secuencias. 
El criterio de delimitación de las mismas es principalmente de orden temático. En 
efecto, como se constata en seguida, lo que cambia de una a otra no son tanto los 
personajes sino principalmente la temática teológica que Lucas va desarrollando a 
lo largo de su evangelio: 
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Primera secuencia: nacimiento y vida oculta de Juan el Bautista y de Jesús, (1, 5-
2, 52). 
Estos relatos son propios de Lucas y muy diferentes de sus paralelos de Mt 1-2. 
Su construcción literaria ofrece un paralelo continuo entre Juan Bautista y Jesús. 
Los episodios se corresponden paralelamente, menos en las escenas del 
encuentro de los dos personajes (visitación) y en la de Jesús en el templo cuando 
tiene 12 años, que presenta la primera palabra del Hijo en casa de su Padre. Este 
paralelismo manifiesta la unidad de acción de Dios en Juan Bautista y en Jesús. 
Por otro lado, subraya con fuerza la originalidad y novedad absoluta de Jesús. 
“Los procedimientos literarios utilizados muestran la finalidad fundamental de 
estos relatos: presentan el misterio de Jesús y, accesoriamente, la misión de Juan 
Bautista, por medio de una serie de mensajes sobrenaturales que los ángeles 
formulan, así como los personajes inspirados y finalmente el mismo Jesús (2, 
49)”46. 
Segunda secuencia: preparación del ministerio de Jesús, Lc 3, 1-38; 4, 1-13 
En esta sección del evangelio, Lucas se presenta con sus credenciales de 
historiador, establece un sincronismo entre la historia profana y la historia de la 
salvación. Los personajes que menciona en 3, 1-4, Tiberio César, Poncio Pilato, 
Herodes Tetrarca de Galilea, su hermano Filipo Tetrarca de Iturea, Lisanias 
Tetrarca de Abilene, Anás y Caifás son de indiscutible realidad histórica. Los datos 
históricos son el telón de fondo para la presentación de las teologías que se 
desprenden de los episodios: 3, 21-22, el bautismo de Jesús; 3, 23-38, la 
genealogía de Jesús con su carácter universal, que va hasta los orígenes (Adán), 
para manifestar la categoría teológica más alta en 3, 38, Hijo de Dios. En 4, 1-13, 
Lucas presenta a Jesús como humano, siendo sujeto de tentaciones. Este pasaje 
también es ocasión para mencionar al Espíritu Santo (tema de predilección 
lucana), y al diablo. 
Tercera secuencia: el ministerio de Jesús en Galilea (Lc 4, 14-9, 50) 
Es el momento de más alto rating de Jesús: “Jesús volvió a Galilea guiado por la 
fuerza del Espíritu y su fama se extendió por toda la región, iba enseñando en sus 
sinagogas, alabado por todos”, (4, 14-15). Jesús se manifiesta en estos textos por 
su palabra y sobre todo por sus milagros: de los 18 relatos detallados de milagros 
que contiene el tercer evangelio, 14 se encuentran en esta parte. 
Esta tercera sección comienza con una escena que hace función de obertura (4, 
16-30) y que caracteriza el mensaje de Jesús, quien se auto-declara ungido, con 
seis objetivos: dar la Buena Noticia a los pobres, anunciar la libertad a los cautivos 
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y la vista a los ciegos, poner en libertad a los oprimidos y proclamar el año de 
gracia del Señor. Es un plan programático de misión. 
Prefigura al mismo tiempo todo el desarrollo ulterior de la misión, parecido a lo 
sucedido con el relato de pentecostés en los Hechos de los Apóstoles. Ahora bien, 
solamente al final de esta parte empiezan los discípulos a vislumbrar el misterio de 
Jesús, en la confesión de Pedro (9, 18-22) y la transfiguración (9, 28-36)”47. 
Cuarta secuencia: la subida a Jerusalén de Lc 9, 51-19, 27 
El viaje de Jesús a Jerusalén constituye la parte más original de la construcción de 
Lucas. En efecto, mientras que Marcos no dedica a este viaje más que un capítulo 
(Mc 10) y Mateo dos, (Mt 19-20), Lucas le consagra diez (9, 51-19, 28), de los 
cuales solo el penúltimo se inspira en sus paralelos (18, 15-43). 
Pequeñas anotaciones diseminadas a lo largo de estos capítulos dan al conjunto 
la forma de un itinerario (9, 51-56; 13, 22; 17, 11; 19, 28). De todas maneras esta 
construcción es totalmente artificial: sirve únicamente para enmarcar toda una 
serie de enseñanzas, de exhortaciones y algunas controversias, mientras que los 
hechos son muy escasos. 
“Lucas, al orientar solemnemente este viaje hacia Jerusalén (9, 51), le da un 
sentido general: Jesús está en camino hacia su marcha que realizará en Jerusalén 
(9, 31), hacia su muerte y su gloria. Las enseñanzas que da a sus discípulos en 
esta parte del evangelio adquieren de esta forma un nuevo sentido: preparan el 
tiempo de la iglesia, trascendiendo el misterio de la pascua”48. 
Quinta secuencia: ministerio de Jesús en Jerusalén de Lc 19, 28-21, 38 
Este apartado tiene como escena central la entrada de Jesús a Jerusalén, donde 
Lucas se muestra original en los versículos 35b, 37-38, que evocan el relato de la 
consagración de Salomón (1Re 1, 33.38.40.39)49 en el texto griego.  
Siguiendo el pensamiento de Augustin George50, se capta que Jesús llora sobre la 
ciudad y constata que ésta no ha sabido reconocer en su venida el camino de la 
paz; como profeta emite un oráculo, describe la ruina de Jerusalén y proclama 
claramente la causa de ésta: Jerusalén ha rechazado la salvación que Dios le 
ofrecía en la visita real de Jesús (19, 44). En este oráculo propio de Lucas, este 
utiliza sin duda viejos materiales de tradición semítica. Es útil señalar que la toma 
de Jerusalén por Tito en el 70 contribuye a precisar este oráculo con más claridad. 
Lo que pretende Lucas es, sobre todo, mostrar, en la venida de Jesús a la ciudad, 
la ocasión que Dios ha ofrecido a ésta para su salvación, ocasión rechazada. 
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En los capítulos 20 y 21 presenta varios aspectos del ministerio de Jesús en 
Jerusalén, donde se resalta que “durante el día enseñaba en el Templo, y salía a 
pasar la noche en el monte de los Olivos. Toda la gente madrugaba para ir donde 
él y escucharle en el templo” (21, 37-38). Para Lucas, Jesús literalmente se tomó 
el templo. 
Sexta secuencia: la pasión de Lc 22, 1-23, 56. 
Nuevamente Augustin George51 pone en contexto a Lucas quien consagra a la 
pasión un largo relato, el cual es abierto por dos actos que le dan sentido: la 
reunión de las autoridades judías que deciden matar a Jesús (se trata del rechazo 
de Cristo por su pueblo), y la última cena, en la que Jesús ofrece su vida por la 
alianza (que equivale a la constitución del nuevo pueblo de Dios). Lucas 
transforma profundamente los datos recibidos, introduciendo en su texto una 
comprensión muy personal del misterio de Jesús. Lucas presenta explícitamente 
la última cena como una comida pascual (22, 7-13). 
Lucas señala, menos que Pablo y Mateo, el carácter expiatorio y ritual de la 
muerte de Jesús, resalta más su aspecto humano de servicio y de humillación. 
Evoca para ello el oráculo del servidor, pero sin señalar sus aspectos expiatorios, 
probablemente porque considera la muerte de Jesús más bien como la muerte de 
un profeta, como un testimonio (un martirio). 
En el relato lucano, al estar Jesús ante el sanedrín, no niega ser el Hijo de Dios. 
Jesús acepta dicho título. Sabe que por ello va a morir. De esta manera Jesús 
morirá por haber proclamado su mensaje y afirmado su mesianidad original, 
divina. Su muerte acuñará su misión. Por ello es comparable a la de los profetas y 
a la de los mártires. Todas estas características teológicas son propias del macro-
relato lucano. 
Séptima secuencia: después de la resurrección, Lc 24, 1-53.  
Según la concepción de Augustin George52, Lucas en esta sección de su obra es 
muy original, pues desde la escena del sepulcro abierto en la mañana de pascua, 
sus diferencias con los otros evangelios son grandes por lo que toca a los testigos, 
al lugar y a la fecha de las apariciones pascuales. En su evangelio condensa todas 
estas experiencias pascuales en un solo día. Comprendiendo en él la ascensión 
que, como todo lo demás, tiene lugar en Jerusalén.  
En el episodio del sepulcro abierto, el narrador lucano encierra una alta cristología 
designando a Jesús como “el Señor Jesús” (24, 3) y el “viviente” (24, 5), evocando 
un título divino del antiguo Testamento (Jos 3, 10; Jue 8, 19; 1 Sm 13, 49). 
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En el relato de Emaús Lucas desarrolla una pedagogía de la fe en Cristo 
resucitado. Lleva a los discípulos a superar el escándalo de la cruz gracias a las 
escrituras, es decir a la comprensión de la ley y de la salvación por la prueba del 
sufrimiento. Muestra a todos los miembros de la iglesia que en todos los tiempos 
pueden encontrar a su maestro resucitado en las escrituras y en la fracción del 
pan. 
La insistencia de Lucas en la realidad corporal tiene sentido porque su evangelio 
está dirigido al mundo griego cuyo pensamiento dualista admite difícilmente la 
resurrección de los cuerpos, pero en ningún caso Lucas sostiene una 
representación materialista del cuerpo resucitado. 
Esta estructuración narrativa del texto lucano muestra un interés fundamental de 
su autor alrededor del ministerio de Jesús. Desde el nacimiento hasta la 
resurrección, Lucas invita a leer su evangelio en clave de compasión y 
misericordia. 
El micro-relato en estudio hace parte de la cuarta secuencia del evangelio, es 
decir, la subida a Jerusalén; está, además, dentro de un contexto amplio (cotexto), 
que es el viaje de Jesús desde Galilea a Jerusalén, que empieza en 9, 51 con 
estas palabras: “él se afirmó en su voluntad de ir a Jerusalén”. De forma más 
precisa, el micro-relato estudiado se sitúa dentro de un contexto de misión, dentro 
de la denominada “misión de los setenta y dos discípulos”. Esta misión en Lucas 
es universal porque va destinada a todas las naciones, (10, 1). 
Dicho de otro modo, al situar el micro-relato -sobre el que se concentra el presente 
trabajo- en la cuarta secuencia del evangelio de Lucas, aparece entonces a los 
ojos del lector un dato significativo para la parábola del buen samaritano: habrá 
que leerla a la luz del ministerio mismo de Jesús que no teme arriesgar su vida 
yendo a Jerusalén, ciudad que mata a los profetas (Lc 13, 34). El análisis que se 
hará en las próximas líneas tendrá que considerar esta ubicación narrativa, sobre 
la que alerta ya una primera aproximación al texto por la vía de su emplazamiento 
en la cuarta secuencia. 
2.2.2 Contexto literario del micro-relato 
 
El micro-relato se inicia, con la actuación de dos personajes, en 10, 25, con una 
pregunta provocadora del experto en la ley a Jesús: διδάσκαλε, τί ποιήσας ζωὴν 
αἰώνιον κληρονομήσω; (Maestro, ¿haciendo qué, heredaré la vida eterna?.  
El micro-relato se inicia en 10-25 porque en 10, 23-24, a más de Jesús, hay un 
personaje colectivo y genérico que son los discípulos, el cual desaparece al 
iniciarse el micro-relato. 
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El micro-relato está precedido por dos escenas de gozo (χaraj) y exultación 
(hgalliasato): “regresaron los setenta y dos y dijeron alegres: “Señor hasta los 
demonios se nos someten en tu nombre” (10, 17); “en aquel momento, exultó 
Jesús en el Espíritu Santo y dijo: ...” (10, 21). La escena es de un momento de 
enseñanza, el Maestro (didaskale) está rodeado de público, entre los cuales se 
encuentran sus maqhtaj (discípulos) y un νομικός (experto en la ley). 
El relato termina con la respuesta del experto en la ley, 10, 37: ὁ δὲ εἶπεν· ὁ ποιήσας 
τὸ ἔλεος μετ᾽ αὐτοῦ. εἶπεν δὲ αὐτῷ ὁ Ἰησοῦς· πορεύου καὶ σὺ ποίει ὁμοίως ; Y él dijo: el que 
hizo la misericordia con él. Díjole entonces Jesús, ve y tú has igualmente. 
Después del versículo 10, 37 hay cambio de personajes, aparece la casa de María 
(10, 39) y cambio de género literario (ya no es parabólico), pasa nuevamente a ser 
descriptivo; hay también cambio de lugar geográfico (10, 38) y de tema (escena de 
intimidad hogareña con sus amigos (10, 38-42). Estos cambios permiten afirmar 
que el micro-relato termina en 10, 37, toda vez que se dan las condiciones para 
considerar que el micro-relato posee unidad literaria y por tanto de sentido. 
 
2.2.3 Análisis de las escenas del micro-relato 
 
Para finalizar la delimitación se hace una descripción de las escenas o cuadros 
que estructuran el micro-relato haciendo énfasis en la riqueza lexical de los 
diálogos de los personajes. 
2.2.3.1 Primera escena 
 
La escena en el análisis narrativo “es el ritmo llamado normal de la narración, 
donde convencionalmente relato e historia contada avanzan con un tiempo igual 
como sucede en el diálogo”53. 
Se puede ubicar una primera escena que se inicia en 10, 25 y termina en 10, 28. 
En ella se desarrolla un ejercicio retórico argumentativo, con fundamento en la ley 
judía. Los dos contendores son profundos conocedores de la Torá, y como se dirá 
más adelante en el análisis y focalización de los personajes, el experto en la ley, lo 
que en el fondo está mostrando es una inquietud escatológica, que la comunidad 
lucana está viviendo. 
Los actores son Jesús como διδάσκαλε y el experto en la ley, un νομικός, ambos 
involucrados en un debate estructurado bajo el recurso retórico de pregunta-
respuesta. El legista muestra una cortesía con Jesús al reconocerlo como 
Maestro, es decir, le reconoce autoridad. El texto no dice que Jesús sea rabino, en 
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cambio, por el contexto, su oponente pareciera ser rabino experto en la ley. La 
fortaleza de los dos personajes es el conocimiento de la Torá, pues el núcleo está 
en la proclamación del Schema (Dt 6, 5; Lv 19, 18; Lv18, 5). 
La escena empieza a ser tensionante con la cita de Lv 19, 8: καὶ τὸν πλησίον σου ὡς 
σεαυτόν: y a tu prójimo como a ti mismo. La palabra “prójimo”, utilizada tres veces 
en el relato -al inicio, hacia la mitad y al final- conduce la narración. La “voz” del 
narrador utiliza como recurso literario desencadenante una acción de tensión entre 
los dos personajes indicada por la revelación de la intencionalidad de la pregunta: 
τις ἀνέστη ἐκπειράζων αὐτὸν λέγων: se levantó para tentarle diciendo. 
Ahora bien, el legista plantea una pregunta de orden escatológico; no es cualquier 
pregunta aunque la intencionalidad sea capciosa. Se trata ni más ni menos de 
esto: διδάσκαλε, τί ποιήσας ζωὴν αἰώνιον κληρονομήσω: Maestro, ¿haciendo qué, 
heredaré la vida eterna? Es muy relevante que Jesús no le responda al legista con 
categorías cristianas, limitándose a corroborar la acción salvífica del Schema 
cuando se llevaba a la práctica. Jesús, en su respuesta, utiliza la síntesis 
argumentativa, en una especie de retruécano o juego de palabras, recurso retórico 
utilizado por el narrador y de efecto demoledor hacia el oponente. 
En un primer momento, la centralidad está en la declaración solemne del Schema 
(Dt 6, 5), con el dominio escénico del experto en la ley. Y en un segundo 
momento, Jesús como maestro evalúa la respuesta del legista, la cual califica de 
correcta, y además le resuelve el interrogante escatológico propuesto por el 
experto en la ley.  
Para captar la hondura de sentido de la primera escena y para tener una visión 
más amplia en lo referente a cómo los estudiosos de Lc 10, 25-37 han entendido 
algunas palabras claves del micro-relato, se hace pertinente un acercamiento a la 
semántica de tres términos fundamentales: Amor, corazón y alma, aclarando que 
este recurso a un método distinto al narrativo es una opción metodológica del 
trabajo, muy útil para enriquecer el análisis.  
El experto en la ley tiene mentalidad semítica, en consecuencia se hace pertinente 
averiguar qué entendía un judío por (hesed = Amor).  
Siguiendo los estudios del biblista francés Jean-Pierre Prévost54, esta palabra no 
tiene una etimología cierta. El verbo correspondiente solo se utiliza en la 2 Sam 
22, 26 en el sentido de lealtad: “con el leal te muestras leal, intachable con el 
hombre sin tacha”. Se entiende que esa lealtad hace relación a la Alianza (berit), 
de ahí que se está frente a la categoría teológica básica en la Torá. También la 
palabra hesed está presente en Sal 18, 26: “con el leal te muestras leal, intachable 
con el hombre sin tacha”. Para ahondar en la semántica de la fidelidad y la lealtad 
es pertinente recurrir a las raíces hebreas: 
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En contraste el adjetivo (hasid = fiel), aparece 32 veces, 25 de ellas en 
los salmos. Las versiones antiguas (Setenta y Vulgata) han interpretado 
ampliamente Hesed en el sentido de misericordia, en griego eleos. 
Sin embargo las investigaciones recientes han precisado la comprensión 
de la palabra. Hesed pertenece al lenguaje típico de la alianza y de las 
relaciones que se derivan de ellas, y sirve para definir o cualificar las 
relaciones mutuas establecidas entre las partes de una alianza. 
Fundamentalmente, hesed subraya lealtad, la fidelidad a una alianza. 
No obstante, la palabra presenta una gran variedad de sentidos, como 
atestiguan las diversas traducciones modernas: amor (traducción 
litúrgica), gracia, bondad, ternura, fidelidad. Estas traducciones insisten 
más en el sentimiento o disposición interior que mueve a obrar, pero no 
debería perderse nunca de vista la dimensión concreta de la hesed. Se 
trata de un gesto concreto de asistencia, que se deriva de una 
solidaridad con la persona a favor de la cual se obra
55
. 
En el micro-relato el experto en la ley, al responderle a Jesús, sabe que son 
ortodoxas y obligatorias las normas del Código de la Alianza, el Código de 
Santidad y el Código Deuteronómico, los cuales contienen el más alto humanismo 
del pueblo hebreo referente al extranjero. Este extranjero convive al interior de la 
comunidad hebrea, es un ser cercano. La normatividad sobre el estatus jurídico de 
los extranjeros en las Tribus de Israel está elevado al rango religioso, es decir, son 
mandatos de Yahveh, así lo entendieron los redactores del Pentateuco, como 
Palabra de Dios, es decir, son categorías teológicas. El piadoso judío lee con 
reverencia la Torá y, concretamente en el libro del Levítico, encuentra el siguiente 
mandamiento: 
“Cuando un forastero resida entre vosotros, en vuestra tierra, no lo oprimáis. Al 
forastero que reside entre vosotros lo mirareis como a uno de vuestro pueblo y lo 
amarás como a ti mismo, pues también vosotros fuísteis forasteros en la tierra de 
Egipto. Yo Yahvé vuestro Dios”. La norma se encuentra dentro del Código de 
Santidad (Lev 19, 33-34). 
Hasta aquí la doctrina ortodoxa expuesta por el experto en la ley. Se observa, sin 
embargo, que aún después de escuchar de boca de Jesús la parábola, el experto 
se abstiene de pronunciar la nacionalidad del extranjero, no pronuncia la palabra 
“samaritano”, simplemente y a modo de salida diplomática, afirma que el prójimo 
es aquel que practicó misericordia (10, 37). En la práctica el legista no cumple con 
el mandato del Levítico de amar al extranjero, practica la dicotomía entre la 
enunciación doctrinal y la práctica vivencial de la ley. 
En el micro-relato no se está frente al concepto cristiano del Amor, como se 
entiende actualmente, como una asistencia que se deriva del concepto de la 
solidaridad. Se está frente al concepto de fidelidad a la alianza. 
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Siguiendo con el desentrañamiento del significado de algunas palabras del 
Schema, se continúa con la palabra (leb = corazón): 
En el mundo bíblico, en principio nada tiene que ver con la afectividad, sino que se refiere 
más bien a la inteligencia, a la comprensión. Por otra parte, corazón y sabiduría son 
muchas veces sinónimos. 
Más allá del órgano físico, el hombre bíblico como el salmista hablan del 
corazón para designar el misterio interior de la persona. El corazón es el 
centro de la persona, en donde todo adquiere forma, pensamientos, 
proyectos, decisiones, sentimientos y discursos. De ahí surgen las ideas 
y proyectos tanto sensatos como insensatos, “dice en su corazón. Dios 
ha olvidado; ha encubierto su rostro, nunca lo verá” (Sal 10, 11). 
También es allí donde el justo realiza la experiencia de Dios 56. 
Estamos frente a un lugar teológico, no precisamente geográfico sino 
antropológico-espiritual. Se está lejos de la lógica griega de la elaboración de las 
ideas y se ubica en un universo existencial experiencial propio de la teología 
ortopráxica. 
“El corazón aparece también como la sede de las emociones: el miedo, el 
rechazo: dentro se agita mi corazón, me asaltan pavores de muerte (Sal 55, 5). 
Finalmente el corazón desempeña también la función de la voluntad, creadora y 
emprendedora: les has concedido el deseo de su corazón, no le has negado lo 
que pedían sus labios (Sal 20, 5)”57. 
El Schema además de ordenar que a Dios se le debe amar con todo el corazón, 
ordena que se le debe amar con toda el alma = nephesh. Este es uno de los 
conceptos principales de la antropología bíblica. La traducción griega de los 
Setenta lo interpretó en ese sentido en cerca de 600 casos, traduciéndolo por la 
palabra psyché. Al obrar así, refleja la influencia del pensamiento filosófico griego, 
que ofrecería al mundo cristiano los conceptos básicos para elaborar su doctrina 
escatológica, la doctrina del más allá, que es la preocupación central del experto 
en la ley que interroga a Jesús. 
Por lo anterior es grande la tentación de interpretar la palabra alma en sentido 
filosófico griego. Se comprende entonces el alma como una realidad distinta del 
cuerpo, incluso opuesta a todo lo que es corporal: el alma es inmortal, sutil e 
invisible, mientras que el cuerpo es mortal, concreto y visible. 
Pues bien, esta forma de ver las cosas es totalmente extraña a los salmistas y a 
los autores bíblicos. Su visión del ser humano es unitaria y no dicotómica o 
dualista. El ser humano es todo el cuerpo y alma. Este dualismo ha sido dañino 
para la antropología y la teología cristiana, en la que más tarde aparecerá la 
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teología de la pecaminosidad del cuerpo y la teología del castigo eterno para el 
alma, en una palabra la teología del miedo. 
Para el hombre bíblico no existe alma y cuerpo, la cultura semita no es dualista 
como la griega, la cual pasó al cristianismo en forma cruda y con consecuencias 
que dejan mucho que desear en el campo de la antropología cristiana y de la 
moral. El concepto alma se clarifica en la forma siguiente: 
La nephesh es todo lo contrario de una sustancia inmaterial y sutil. En 
efecto designa concretamente una parte física del ser humano: la 
garganta, el cuello: “(el Señor) calmó el ansia de los sedientos 
(literalmente, su garganta) y a los hambrientos los colmó de bienes 
(literalmente, llenó su garganta)” (Salmo 107, 9). 
La nephesh es por tanto el lugar privilegiado de las sensaciones como el 
hambre, la sed y el gusto. De ahí se pasa naturalmente al terreno de la 
insatisfacción y del deseo. La nephesh representa así al ser humano en 
situación de carencia y necesidad. Cuando se habla del alma, se quiere 
decir el ser humano en cuanto que es ser de deseos. Más tarde la 
teología moral cristiana hará unos listados de deseos pecaminosos, 
satanizando la dimensión sexual y la afectiva del ser humano.  
La nephesh es toda la vida del salmista: “porque mi alma está colmada 
de desdichas y mi vida está al borde del abismo” (Sal 88, 4)58. 
“También puede encontrase en el sentido más específico de la palabra alma, 
como el lugar y sede de las impresiones síquicas. El alma es realmente para el 
salmista el lugar de las emociones, como la duda, la pena, y el gozo; ¿Por qué te 
acongojas alma mía, por qué te me turbas? (Sal 42, 6)”59. 
El anterior acercamiento a las palabras amar, corazón y alma, en un primer 
momento dejan la sensación de estar en el universo teológico vétero-
testamentario y por tanto dentro de la mentalidad israelita, lejana de la mentalidad 
cristiana que se vive en las décadas de los 80s a 90s, cuando probablemente se 
redactó el evangelio lucano.  
Pero hay que tener en cuenta el sustrato judeo-cristiano de las tradiciones 
evangélicas, más concretamente la confesión de la fe israelita: el Schema. Hay 
que darle toda su importancia al hecho de que Jesús como buen israelita, habría 
tomado en serio su propia condición de fe y, en este sentido, lo recitaría cada 
noche y cada mañana. Jesús sabe de teología israelita, por esta razón evalúa 
positivamente la primera respuesta del legista. 
Lucas, al citar el credo israelita está asumiendo sus categorías teológicas y las 
vierte al interior de las primeras comunidades cristianas, donde adquieren una 
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nueva dimensión a la luz la experiencia pospascual. Dicho en términos actuales, 
las resignifica. 
Esta resignificación es más honda en lo que hace relación a la categoría de la 
projimidad. El Schema enfatiza que el piadoso israelita no solo debe amar a Dios, 
sino también al prójimo, y no de cualquier manera sino como a ti mismo. El 
Schema es una excusa que el narrador utiliza para resaltar en la segunda escena 
del micro-relato la virtud de la solidaridad y cercanía frente a la víctima 
abandonada en el camino. Aquí ya no se trata de fidelidad a la Alianza como se 
explicitó anteriormente, se trata de vivir la solidaridad cristiana a la luz de la fe 
pospascual. 
Siguiendo el pensamiento del papa emérito Benedicto XVI60, en la Torá la guía 
social es una guía teológica, y la guía teológica tiene carácter social. El amor a 
Dios y el amor al prójimo son inseparables, y el amor al prójimo adquiere aquí, 
como percepción de la presencia directa de Dios en los pobres y débiles, una 
definición muy práctica. 
Dicho de otra manera la dimensión social de la fe es una especie de metanorma 
para el judío piadoso a quien no le basta recitar mañana y tarde el Schema, sino 
que lo concretiza, por ejemplo, en la práctica de la hospitalidad. 
Esta relación entre la fe y su dimensión social con el prójimo será radical en la 
vivencia del cristianismo primitivo al interior de las pequeñas comunidades; el 
amor a Dios se vuelve situado, concreto, vivido, como se narra en los Hechos de 
los Apóstoles (Hch 2, 42-45); en estas comunidades no había contraste entre la 
ortodoxia y la ortopraxis. Lo que se pretende con esta cita bíblica, no es solamente 
describir un comportamiento social, sino la hondura de la práctica misericordiosa 
intracomunitaria, que más tarde la Iglesia la convirtió en prescripción, exhortando a 
los cristianos a la práctica de las obras de misericordia. 
2.2.3.2 Segunda escena. 
 
En la segunda escena, que va desde 10, 29 a 10, 37, el dominio escénico es de 
Jesús, quien, utilizando su didáctica oriental parabólica y aprovechando la 
ancestral rivalidad entre judíos y samaritanos, introduce un claro contraste con 
tinte religioso y político. 
La centralidad la ocupa un personaje innominado. un samaritano, donde se 
destacan dos categorías: ἐσπλαγχνίσθη (fue movido a compasión) y ἔλεος 
(misericordia). La riqueza y hondura de la compasión y de la misericordia como 
conceptos fundamentales de esta segunda escena ya fueron tratados en el 
capítulo primero del presente trabajo. 
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Para terminar la delimitación del texto se anota que, tradicionalmente se ha 
propuesto la parábola del buen samaritano como narrativa contenida en 10, 29-37, 
pero la unidad narrativa se capta desde 10, 25 a 10, 37 por la interacción de los 
personajes en su relación dialogal. Dicho de otra forma, la escena segunda está 
subordinada a la primera, iniciada con un diálogo entre los dos personajes 
antagónicos, donde claramente se observa un núcleo temático alrededor de la 
pregunta formulada por el legista. Sin la presencia de este personaje y del 
interrogante formulado a Jesús, no podría existir concatenación con la parábola, la 
cual está inserta dentro del segundo diálogo, cuyo núcleo lo conforma la pregunta 
¿Y quién es mi prójimo?. 
Al personaje del legista lo anima la intención de poner a prueba a Jesús. Y es así 
como el narrador lucano utiliza la primera escena como desencadenante o excusa 
literaria para presentar los personajes de la segunda escena.  
La primera escena contiene el primer diálogo que termina con las palabras de 
Jesús: Haz eso y vivirás. Es una frase conclusiva gracias a la cual el Maestro da 
por terminado el diálogo. No obstante, el análisis de las escenas permite colegir 
que la intención del narrador es mover al lector con el tema de la compasión 
misericordia. Dicha afirmación se hace relevante con la intervención del narrador a 
través de una frase conectora: pero él queriendo justificarse. Es magistral la forma 
del narrador de relacionar las dos escenas y de establecer su subordinación. 
Del análisis de las dos escenas van aflorando algunos aspectos teológicos que 
más tarde se recogerán en la tercera sección del presente trabajo monográfico. 
Especialmente en la primera escena se capta por la actitud del personaje del 
legista, una preocupación por alcanzar la santidad, que en la comprensión 
semítica es como alcanzar la vida eterna, es decir, en el fondo se está ante una de 
las más grandes preocupaciones del ser humano, la escatología.  
 
2.3 LA TRAMA 
Hecha la delimitación del texto, se pasa ahora al estudio del micro-relato a través 
del análisis de las acciones. Para tal efecto se usarán las siguientes herramientas 
del análisis exegético-narrativo: el esquema quinario, el programa narrativo, la 
tipificación del modelo de trama (de revelación) y la combinación de secuencias 
mixtas. Estas herramientas permitirán resaltar otros aspectos del relato y su forma 
específica de narrar, que aportan elementos decisivos para responder a la 
pregunta central de este trabajo. 
 
2.3.1 Estudio de la trama según el sistema quinario. 
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Como ya se anotó anteriormente la trama es lo medular del relato y técnicamente 
es la “sistematización de los acontecimientos que constituyen la historia contada: 
dichos acontecimientos están unidos entre sí por un vínculo de causalidad o 
configuración e insertos en un proceso cronológico o concatenación de los 
mismos”61. 
Sea lo primero señalar que en Lc 10, 25-37 se da la mezcla de dos tipologías 
textuales: el diálogo y el relato. Lo que denomina Marguerat las secuencias 
mixtas. Aquí hay mixidad porque el relato propiamente dicho se incrusta al interior 
de un diálogo. El diálogo, como tal, está estructurado gracias al esquema de 
pregunta y respuesta. Por lo tanto, en sentido estricto, el esquema quinario 
únicamente se aplica a la parábola que Jesús cuenta. Advirtiendo que como lo 
afirma Daniel Marguerat62, la secuencia narrativa se abre con la pregunta del 
legista acerca de la vida eterna. Jesús le hace responder con lo que dice la ley, 
pero la pregunta del legista ¿Quién es mi prójimo? Plantea de nuevo la cuestión. 
Así las cosas, la trama de la parábola del buen samaritano, se construye sobre el 
interrogante acerca del prójimo. Este interrogante es un recurso que el narrador 
utiliza para dar piso a la parábola, es decir la trama empieza en 10, 30.  
A continuación se desglosa el relato según la estructura quinaria, propia del 
método narrativo. 
 
2.3.1.1 Situación inicial 
 
 
Para entrar en el primer elemento del sistema quinario, es pertinente anotar que 
en la situación inicial se describen las circunstancias de la acción. 
ἄνθρωπός τις κατέβαινεν ἀπὸ Ἰερουσαλὴμ εἰς Ἰεριχὼ καὶ λῃσταῖς περιέπεσεν, οἳ καὶ 
ἐκδύσαντες αὐτὸν καὶ πληγὰς ἐπιθέντες ἀπῆλθον ἀφέντες ἡμιθανῆ : Un hombre descendía 
de Jerusalén a Jericó y cayó en manos de salteadores, quienes tras despojarle, le 
infligieron además golpes, se fueron dejándole medio muerto. Esto es lo narrado 
en el versículo 30. 
El narrador coloca en boca de Jesús un personaje anónimo, que hace un 
desplazamiento geográfico del centro religioso, la ciudad de Jerusalén, hacia un 
lugar periférico, Jericó. Se ignora cuál era la finalidad de su viaje, es un evento de 
la cotidianeidad de un ser humano. El caer en manos de salteadores está 
indicando diversas circunstancias del entorno social, por ejemplo, que hay 
inseguridad en los caminos. 
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Recorrer el trayecto de Jerusalén a Jericó, es realizar un recorrido contrario a una 
peregrinación, es ir del lugar donde el creyente judío entraba en el lugar santo a 
ofrecer sus sacrificios y cumplir con sus deberes religiosos. El relato no dice que el 
hombre apaleado hubiese ido al templo, pero en la boca de Jesús, la situación 
inicial del relato tiene una connotación teológica, toda vez que es en un lugar 
alejado del templo donde se da la presencia de la compasión y la misericordia. 
Ese recorrido es un lugar teológico en la narrador lucano, quien es muy dado a 
utilizar la geografía teológica para la finalidad de su macrorelato evangélico. 
 
2.3.1.2 El nudo 
 
“El nudo es el elemento desencadenante del relato, que introduce la tensión 
narrativa (desequilibrio en el estado inicial o complicación en la búsqueda)” 63. 
Acorde con lo anterior el nudo de la trama se inicia cuando la víctima sufre un 
apaleamiento y el despojo de sus pertenencias; además deja claro que le 
causaron unas lesiones personales físicas graves, es decir, su dignidad humana 
fue ultrajada. 
Para aumentar la tensión del relato, la víctima es abandonada a su suerte, en 
estado agonizante. Desde un punto de vista histórico-crítico, ciertamente ajeno al 
método exegético-narrativo, pero no opuesto, cabe recordar aquí que la cultura 
judía del siglo I en palestina tenía conciencia histórica de lo que significa ser 
víctima, pues en su memoria histórica jamás ha desaparecido la experiencia 
victimizante del exilio ni de las atrocidades cometidas por todos los imperios que a 
lo largo de la historia los invadieron, conquistaron, masacraron y deportaron. El 
narrador apela a la sensibilidad judía frente al sufrimiento de las víctimas. 
El análisis de algunas de las palabras empleadas por el narrador es útil aquí para 
ver con más claridad el nudo. 
ἐκδύσαντες (despojar), puede indicar el quitarle sus pertenencias, incluso sus 
vestidos. La desnudez en la cultura judía, cuando es obligada, es una de las 
mayores vejaciones que se le podía hacer a un varón, es una acción de indignidad 
humana, por tanto, a la víctima se le despoja de su dignidad como ser humano. 
ἐπιθέντες (infligirle), indica que los salteadores no solamente le quitan sus bienes 
sino que pasan a un nivel de violencia mayor, le causan lesiones personales de tal 
gravedad que lo dejan medio muerto. El narrador, con esta descripción, permite al 
lector imaginar cuál sería el estado real de la víctima. Después de un ataque con 
golpes, la víctima queda en estado de inconsciencia, sangrante, expuesta a 
pérdida de sangre, que para el judío es perder vida. 
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La acción violenta genera en el cuerpo del agredido heridas múltiples, las cuales 
serán desinfectadas y curadas con aceite. 
Pero hay un ingrediente narrativo que constituye un agravante jurídico: el hecho 
de abandonar la víctima a su suerte, todo esto aumenta la tensión dramática.  
Un elemento complicante es la aparición de los representantes del estamento 
religioso levítico–sacerdotal del Templo. El sacerdote y el levita son genuinos 
representantes de la pureza ritual, especialmente en lo atinente a la contaminación 
por el acercamiento a los muertos. Pero en rigor de términos, eran los que más 
obligados se hallaban en Israel a observar la ley de la caridad. La actitud del καὶ 
ἰδὼν αὐτὸν ἀντιπαρῆλθεν (y al verle se fue por el lado opuesto) está explicitando la 
falta de coherencia de los servidores religiosos del templo. Las víctimas no son 
siempre vistas con buenos ojos por los representantes del estamento religioso ya 
que complican la tranquilidad y el statu quo de los administradores de la religión. 
El narrador complica la resolución del nudo acudiendo a un elemento histórico, 
político y religioso: el ancestral odio entre judíos y samaritanos. En ese sentido, la 
puntillosa inclusión del samaritano en el relato es un elemento de contraste y de 
clímax narrativo. De hecho, una de las características del género literario 
parabólico es su elemento chocante para establecer contrastes y deducir 
moralejas que invitan a asumir una línea de acción precisa. 
Lo inaudito, contrastante y hasta escandaloso de la narración está en que sea un 
samaritano (hereje para los judíos, por tanto excluido del pueblo de la Alianza), 
quien se presente como paradigma de la compasión, Σαμαρίτης δέ τις ὁδεύων ἦλθεν 
κατ᾽ αὐτὸν καὶ ἰδὼν ἐσπλαγχνίσθη: Pero un samaritano que iba de camino, vino junto 
a él y al verle, fue conmovido a compasión. Se trata de “categorías esenciales del 
comportamiento del Dios de Jesús que debe ser, por tanto, el de la Iglesia64. 
En este apartado el narrador lucano hace emerger en toda su fuerza la dimensión 
teológica de la cercanía frente a la víctima, esta cercanía está en profunda 
relación con la teología de la samaritanidad como manifestación del amor 
misericordioso de Dios, es decir de la Hesed,, que hace relación a una teología de 
la solidaridad y el compromiso con los últimos. De otra parte y aunque no es la 
centralidad del relato, se da una crítica a la actitud de los representantes del 
estamento religioso del templo, dicho en otras palabras, el templo y sus 
representantes ignoran la práctica de la Hesed. 
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2.3.1.3 La acción transformadora 
 
“La acción transformadora es el resultado de la búsqueda, que cambia la situación 
inicial, se sitúa en el plano pragmático (acción) o cognitivo (evaluación)”65. 
La acción transformadora que cambia la situación inicial empieza en el versículo 
33 y termina en el 35, por cuanto el samaritano además de ver realiza siete 
acciones que tienen como finalidad humanizar la víctima.  
Primera. Se conmovió, (fue movido a compasión, ἐσπλαγχνίσθη), v 33), estado 
sicológico desencadenante para atender a la víctima. 
Segunda. Se acercó a él, (acercándose, προσελθὼν, v34), movimiento físico, para 
comprometerse con la víctima. 
Tercera. Y le vendó (κατέδησεν) las heridas (v34), acción terapéutica, para sanar a 
la víctima. 
Cuarta. Echándoles (derramando, ἐπιχέων) aceite y vino, (v34), acción terapéutica, 
para sanar a la víctima. 
Quinta. Luego lo montó (y montándole, ἐπιβιβάσας αὐτὸν) en su propia 
cabalgadura, (v 34), acción de empoderamiento de la víctima. 
Sexta. Lo llevó (trájole, ἤγαγεν αὐτὸν) a una posada (v34), acción que busca la 
seguridad de la víctima. 
Séptima. Y lo cuidó, (ἤγαγεν αὐτὸν, cuidó de él (V35), acción que compromete el 
dinero del samaritano en favor de la víctima. 
El texto no dice si el samaritano volvió a la posada, es una técnica literaria 
llamada, suspensión narrativa, que tiene como finalidad involucrar al lector. 
La acción transformadora como elemento del sistema quinario narrativo, es la 
parte exegética que mayor riqueza teológica contiene, es toda una teología de la 
ortopraxis, es la concreción de de la Hesed judía. El acercamiento a la víctima con 
todas las acciones ejercidas por el samaritano encierra toda una teología de la 
restauración de la víctima, devolviéndole su dignidad como persona. Se manifiesta 
una teología por el valor supremo de la vida. El samaritano optó por la vida y no 
por el abandono de la víctima. 
2.3.1.4 Desenlace 
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“El desenlace o resolución es la supresión de la tensión mediante la aplicación de 
la acción transformadora al sujeto”66. 
La tensión narrativa se resuelve por la aplicación de la acción transformadora al 
sujeto. El septenario desarrollado por el samaritano (siete acciones, con siete 
verbos de movimiento en aoristo que indica acciones consumadas) tiene como 
resultado que la víctima después de la paliza propinada por los bandidos, sea 
librado de la muerte. En términos literarios, la tensión narrativa se resuelve 
felizmente.  
Para el narrador lucano, la parábola tiene un final feliz es cierto, pero esta felicidad 
tiene una intención teológica y es hacer manifiesto el triunfo de la vida sobre la 
muerte, pero no solamente como una acción querida por Dios, lo cual es 
innegable, sino también poner de manifiesto que el querer de Dios se da a través 
de la mediación humana con la práctica del principio compasión-misericordia. 
3.1.5 Situación final 
 
“La situación final es el enunciado del nuevo estado adquirido por el sujeto a raíz 
de la transformación. Estructuralmente ese momento corresponde a la inversión e 
la situación inicial por supresión de la carencia”67.  
En esta etapa la víctima, después de haber sido atendida por el samaritano quien 
al verlo fue movido a compasión, adquiere un nuevo estado existencial totalmente 
opuesto al descrito en la situación inicial cuando fue apaleado y despojado. Del 
estado agónico pasa a la recuperación de su salud quebrantada. Del estado de 
abandono, pasa a ser visualizado por el samaritano. Del estado de ser ignorado 
por el sacerdote y el levita pasa a ser reconocido por el extranjero. Se ha invertido 
la situación inicial por la supresión de la carencia. 
El narrador deja a la imaginación del lector, lo que pasó a la víctima después de 
ser atendida ¿siguió su camino a Jericó? ¿Volvió a encontrase con su benefactor? 
¿Efectivamente el samaritano regresó a la posada para ver el estado de salud de 
la víctima? Es factible que esta información no era necesaria en criterio del 
narrador para la comprensión de la parábola.  
Después de hacer el recorrido propuesto por el sistema quinario a la parábola, es 
pertinente acotar que como se dijo al iniciar el análisis de la trama, en Lc10, 25-37, 
se da la presencia de una trama mixta, diálogo y parábola y por otra parte se hace, 
notar, que el microrelato se inicia con una pregunta y una respuesta y termina con 
una pregunta y una respuesta, es decir, hay una inclusión semítica. 
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Al existir la trama mixta, hay dos sujetos que se trasforman; como ya se advirtió 
anteriormente, la víctima paso del estado agónico, a tener vida por la atención del 
extranjero que se mostró cercano y misericordioso. El legista también ha sufrido 
una transformación, pues al final del relato ha comprendido a regañadientes quien 
es su prójimo. Y Jesús le da el golpe de gracia final invitándolo a realizar la misma 
acción misericordiosa del samaritano: εἶπεν δὲ αὐτῷ ὁ Ἰησοῦς· πορεύου καὶ σὺ ποίει 
ὁμοίως: Díjole entonces Jesús, ve y tú has igualmente. El narrador cierra la acción 
con este cuadro y se da una suspensión narrativa, toda vez que se ignora si el 
experto en la ley se volvió un practicante de la misericordia o no. 
Esta transformación que se realiza al interior de los dos personajes, el legista y la 
víctima, encierra una visión teológica de salvación, toda vez que el nuevo estado 
adquirido por los personajes dentro de la narración permite ver, la dimensión 
kairótica del ejercicio práctico de la compasión misericordia. Es toda una teología 
de la ortopraxis del Schema. 
 
2.3.2 El programa narrativo semiótico 
 
Aplicada la primera herramienta exegética propuesta para el estudio de la trama, 
se pasa a continuación a desarrollar analíticamente la segunda herramienta 
anunciada: el programa narrativo del autor del micro-relato. Siguiendo las 
orientaciones de Daniel Marguerat68, el programa narrativo se organiza en seis 
fases: la situación inicial, la manipulación, la competencia, la perfomance, la 
sanción y la situación final. 
Hay que advertir que siendo uno solo el micro-relato, existen dos niveles de 
análisis: uno por medio del sistema quinario y otro mediante el programa narrativo 
semiótico. Operan a niveles diferentes así: el primero traza un mapa geográfico 
del relato, el segundo opera en un plano infratextual, reconstruyendo con la ayuda 
de una categoría abstracta (las modalidades), el dispositivo lógico de la 
transformación narrativa, aclarando que “la modalidad de la acción hace relación 
al deber-hacer, querer-hacer, saber hacer y poder-hacer”69. 
 
SITUACIÓN INICIAL. Exposición de las circunstancias de la 
acción y enunciado del estado de carencia. El relato 
comienza por enunciar el estado de postración y abandono 
de la víctima, su pérdida de bienestar corporal, este estado 
de carencia constituye la situación inicial, siendo la 
recuperación de su salud el objeto-valor que se ha de 
Un hombre descendía de Jerusalén a Jericó y cayó en 
manos de salteadores, quienes tras despojarle, le infligieron 
además golpes, se fueron dejándole medio muerto. Esto es 
lo narrado en el versículo 30. 
. 
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adquirir. 
 
2. MANIPULACIÓN (ENUNCIADO) DEL DEBER –HACER. 
Instauración del sujeto operador, es decir, el autor de la 
acción transformadora, en su potestad, haciendo obrar un 
deber- hacer, un querer –hacer. 
El personaje, Jesús funge como emisor, es decir, ocupa el 
puesto actancial de emisor, haciendo que el héroe haga lo 
que hace en el relato.  
En el micro-relato aparece el personaje coprotagónico, de 
origen samaritano (pueblo detestado por el mundo judío), 
se acerca a la víctima y al verla siente compasión (10, 33). 
Actúa sin presión para transformar el estado de abandono. 
No se detiene a preguntarse si es su correligionario o no. 
Mediante su intervención va a cambiar la suerte del herido-
abandonado. 
 
 
3. COMPETENCIA (ENUNCIADO DEL PODER-HACER). 
Adquisición por parte del sujeto operador de las 
modalidades operacionales que son el poder-hacer y el 
saber-hacer. El samaritano como personaje, quiere-hacer la 
acción humanitaria y sabe-hacer, es decir, presta la 
atención primaria a la víctima en forma competente. 
El samaritano toma la situación en sus manos, y le presta a 
la víctima los primeros auxilios acorde con los elementos de 
botiquín de viaje que tenía a su alcance: aceite, vino y 
vendas (10, 34), su acción es la de un enfermero frente al 
enfermo. Pero su atención humanitaria va más allá, 
transporta a la víctima en su cabalgadura a un lugar seguro, 
lo sigue cuidando y lo que es más ejemplar, compromete su 
dinero y se obliga con el mesonero a pagarle los gastos de 
recuperación del herido. 
El sacerdote y el levita no realizan ninguna acción en favor 
de la víctima. Estos personajes no quisieron-hacer. 
 
 
4. PERFORMANCE (HACER). Acción que acaba con la 
carencia señalada en la fase I. Momento narrativo en el 
cual el héroe actúa, es decir, el samaritano, además de ver 
la víctima realiza siete acciones en favor del hombre 
apaleado. La perfomancia es el término con el cual la 
semiótica define la acción transformadora. 
En la fase I el herido está al borde de la muerte, esta 
carencia es solucionada por las siete acciones que realiza 
el samaritano con la víctima. 
 
5. SANCIÓN (SABER).Reconocimiento de la nueva 
situación creada; la sanción no consiste en constatar el 
efecto de la perfomance, sino en pronunciarse sobre un 
valor. 
El legista al final del relato reconoce que quien practicó 
misericordia es el prójimo. Hay un pronunciamiento sobre 
un valor-virtud que es la misericordia. En el relato la víctima 
no habla.  
6. SITUACIÓN FINAL. En este cuadro se capta el nuevo 
estado adquirido por el sujeto a raíz de la transformación. 
La víctima ha adquirido la salud y legista ha comprendido a 
regañadientes quien es su prójimo y que es la misericordia 
y Jesús lo invita a realizar la misma acción misericordiosa 
del samaritano. Son dos sujetos beneficiados por la 
perfomancia o acción transformadora. 
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2.3.3 Tipificación del modelo de la trama 
 
Según Daniel Marguerat70, la trama puede culminar en una obtención de 
conocimiento, es decir, tiene un objetivo cognitivo. Justamente aquí la acción 
transformadora consiste en una ganancia de conocimiento sobre un personaje de 
la historia contada, se trata en este caso de una trama de revelación, ya que todo 
el esfuerzo narrativo y la intensidad de la trama con las acciones u omisiones de 
los personajes persiguen modificar la conducta del lector mediante la adquisición 
de conocimientos nuevos. 
Pero cuando la acción transformadora introduce esencialmente un hacer y por 
tanto se sitúa en el plano pragmático (petición de curación, búsqueda de pureza, 
deseo de encuentro), se habla de una trama de resolución; es por eso que: 
El micro-relato de Lc 10, 25-37 se abre con la pregunta del legista 
acerca de la vida eterna. Jesús le hace responder con lo que dice la ley 
(10, 26-27), pero la pregunta del legista ¿Quién es mi prójimo? plantea 
de nuevo la cuestión. La trama de la parábola del buen samaritano se 
construye sobre el interrogante acerca del prójimo: el samaritano se 
convierte en el prójimo del hombre herido en la medida en que da 
prueba de compasión para con él. En ese contexto, la parábola del buen 
samaritano revela el alcance del amor al prójimo71. 
Pero aquí la palabra amor está dentro del campo semántico de la Torá. Como 
fidelidad a los mandatos de la Alianza, como un acto de asistencia solidaria, con la 
víctima abandonada en el camino. 
 
2.3.4 La combinación de secuencias mixtas 
 
Continuando con la aplicación de las herramientas propuestas para el análisis de 
la trama del micro-relato, el estudio se centrará ahora en el análisis de las 
secuencias narrativas mixtas. Este recurso lo utiliza el narrador del evangelio 
lucano cuando mezcla dos o más géneros literarios. Para el caso de esta 
investigación, el narrador utiliza el diálogo y la parábola. 
Siguiendo al hermeneuta español José M. Martínez72, el género literario 
parabólico es una narración más o menos extensa de un suceso 
imaginario del que por comparación, se deduce una lección moral o 
religiosa. Etimológicamente el nombre parabolé corresponde al verbo 
paraballo, que literalmente significa poner al lado, comparar. En efecto la 
parábola se caracteriza porque implica la comparación de objetos, 
situaciones o hechos bien conocidos, tomados de la naturaleza o de la 
experiencia social, con objetos o hechos análogos de tipo moral 
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desconocido. El uso de las parábolas era muy común tanto entre los 
griegos como entre los judíos. Sin duda unos y otros habían descubierto 
su efectividad, no solo como recurso literario, sino como valioso auxiliar 
didáctico. La utilización de la parábola facilita la comprensión de una 
verdad espiritual, a la par que contribuye a fijarla en la memoria, pues no 
es una verdad que se recibe directamente sino que se descubre 
mediante el proceso mental comparativo por parte del oyente o del 
lector. 
“Dicho de otra manera, las parábolas son la expresión natural de una mentalidad 
que ve la verdad en imágenes concretas, en vez de concebirlas por medio de 
abstracciones”73. 
En la parábola contenida en Lc 10, 25-37, el narrador hace una comparación entre 
tres actuaciones de personajes muy concretos para la época del ministerio de 
Jesús. Por una parte, la conducta evasiva del sacerdote y el levita y, por otra, la 
conducta comprometida del samaritano con la víctima abandonada en el camino, 
con las connotaciones religiosas y políticas de los personajes contrastados. De la 
comparación se extraen lecciones de tipo moral y de compromiso social. Quien ha 
leído o escuchado la narración de la parábola del buen samaritano no la olvida y, 
sin mucho esfuerzo mental, obtiene la lección moral de practicar la misericordia y 
la compasión; además.  
La trama, como ya se avisó con anterioridad, mezcla el diálogo con la parábola, 
por eso es una combinación de secuencia mixta. Vista las características de la 
parábola y sus utilidades literarias y didácticas, se pasa a continuación al recurso 
literario del diálogo como el acto comunicativo entre dos interlocutores. Según La 
Real Academia de la Lengua Española74, el diálogo es una plática entre dos o más 
personas que alternativamente manifiestan sus ideas o afectos, es también género 
de obra literaria prosaico o poética, en que se finge una plática o controversia 
entre dos o más personajes. 
Del diálogo entre Jesús y el escriba se deduce que los dos personajes eran 
conocedores de la Torá, en efecto, en 10, 26 Jesús responde al legista formulando 
otra pregunta, es un recurso literario de contrainterrogatorio, en el cual está 
implícito el conocimiento de la Ley mosaica por parte de Jesús. El legista recita el 
texto de Dt 6, 5 que permite a Jesús calificar la respuesta del legista e invitarlo a la 
práctica del Schema, absolviendo así la primera pregunta del experto en la ley y 
dando por concluido el diálogo por la primera pregunta. 
El diálogo bien construido es una de las formas narrativas más creíbles para el 
lector, porque en apariencia no presenta intermediarios, y una de las más 
sugestivas, porque provoca la curiosidad. En Lc 10, 25-37, el micro-relato se inicia 
por medio de una pregunta en 10, 25. El autor del macro-relato lucano gusta de 
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utilizar el verbo responder, en tercera persona singular, para construir el hilo 
conductor del diálogo. 
Estimular la curiosidad del lector es una de las formas estilísticas del autor del 
evangelio lucano. Una primera curiosidad es preguntarse la razón por la cual al 
experto de la ley le interesan la vida eterna y las obras a realizar para alcanzarla. 
No se trata de un diálogo trivial sino de un diálogo de contenido trascendente. 
Otra característica del diálogo consiste en que permite escuchar las voces de los 
personajes y asistir a una conversación, sin que sus protagonistas se percaten de 
la presencia del lector. Es como estar entre ellos. El diálogo así construido, como 
estrategia literaria, tiene su magia de atracción: iniciada la lectura del micro-relato 
hay que terminarla, empezar a leer a Lucas no admite transiciones. 
En 10, 26 Jesús responde al legista con otra pregunta, esta es otra estrategia 
literaria para estimular la curiosidad del lector. Jesús bien pudiera haberle 
respondido directamente al escriba y dar por terminado el asunto, pero esa no es 
la intencionalidad del autor. La intencionalidad es generar un diálogo con el fin de 
extraer enseñanzas de él. 
El diálogo, como estrategia literaria, es una de las más eficaces y a la vez una de 
las más difíciles de lograr. Gracias al diálogo los personajes expresan lo que no 
podrían expresar, por ejemplo, con un discurso retórico. La pregunta en 10, 25 
define al personaje. Entra la curiosidad del lector: ¿quién era un escriba?, ¿cuál 
era su formación académica?, ¿cuáles eran sus funciones dentro de la sociedad 
judía? ¿Por qué se encontraba dentro de los oyentes de Jesús? 
Además, el diálogo revela cómo son los interlocutores y ofrece datos de los 
personajes restantes y del entorno a través de lo que ellos dicen, hacen o dejan de 
hacer. En 10, 31-32 los personajes sacerdotales no pasan desapercibidos y salta 
la curiosidad: ¿por qué los sacerdotes actúan así? ¿Cuáles son las características 
de un sacerdote y de un levita y cuál era su papel no solamente en el templo sino 
en la sociedad judía? ¿Qué significaba para ellos la pureza ritual? En principio 
estas preguntas no orientarían la forma narrativa lucana, pero en un macrorelato, 
el narrador es omnisciente, lo sabe todo acerca de sus personajes, en eso radica 
la importancia de haber elaborado un guión narrativo. En este apartado del relato 
el narrador estimula la curiosidad del lector. 
De lo dicho anteriormente se deduce la importancia que tiene para el autor del 
relato lucano, y concretamente en 10, 25-37, la combinación del género literario 
parabólico y el género diálogo. Además de lo ya anotado, esta técnica literaria 
permite el intercambio discursivo entre dos o más personajes que alternan sus 
voces, en su papel actancial de emisores y de receptores de mensajes. La voz de 
Jesús se escucha cuatro veces: 10, 26; 10, 28; 10, 30-36 y 10 37b. La voz del 
escriba se escucha en 10, 25; 10, 27; 10, 29; 10, 37a. 
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Es pertinente aclarar en este apartado que “un actante es el titular de una función 
necesaria para el cumplimiento de la transformación situada en el centro del relato 
tales como: sujeto, objeto, emisor, destinatario, ayudante oponente”75. 
El diálogo está construido en cuatro actuaciones para cada personaje, hay 
igualdad de oportunidades. Desde luego que el mayor número de palabras las 
pronuncia Jesús en la narración de la parábola, esa es una de las riquezas de 
combinar los dos géneros literarios. 
A este nivel de la exégesis, se avizoran algunos elementos teológico-bíblicos, que 
emergen del análisis de la trama y la aplicación de las herramientas del análisis 
narrativo propuestas en el trabajo los cuales se recogerán en el tercer capítulo de 
la monografía. Estos elementos son los siguientes: La praxis del amor a Dios y al 
prójimo como proyecto de santidad, la projimidad y la cercanía a las víctimas 
fundamento de una teología el encuentro, la samaritanidad como rasgo esencial 
de la actuación de Jesús y de la Iglesia y la presencia de Dios en la humanización 
de las víctimas. 
2.4 LOS PERSONAJES. 
La exégesis narrativa clasifica los personajes además de singulares y colectivos 
según su ser o su actuar utilizando la siguiente nomenclatura según Daniel 
Marguerat76: 
Protagonista Personaje simple o complejo, que desempeña un papel 
importante en el desarrollo de la trama. 
Figurante Personaje simple que desempeña un papel pasivo o casi 
pasivo, es como un telón de fondo en un teatro. 
Cordel (ficelle) Personaje simple que desempeña un papel menor o único 
en el desarrollo de la trama 
Redondo Figura construída con la ayuda de varios rasgos; este 
personaje asume frecuentemente un papel de protagonista 
en el relato. 
Plano Figura resumida en un solo rasgo. 
Bloque Personaje que conserva un papel invariable a lo largo de 
todo el relato o el macro-relato. 
 
Ocho son los personajes del relato contando al posadero quien sustituye al 
samaritano en su ausencia y es prácticamente un desdoblamiento del personaje 
que desempeña éste:  
PERSONAJE TIPO DE PERSONAJE  RECURRENCIA DE ACTUACIÓN 
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Jesús (Maestro)  Individual, protagonista-redondo, 
caracterizado. 
6 veces 
Experto en la ley Individual, antagonista anónimo. 4 veces 
Un hombre (la víctima) Individual, anónimo, plano.  2 veces 
Salteadores (victimarios) Colectivo, anónimo, plano.  1 vez 
Sacerdote Individual-plano, caracterizado.  1 vez 
Levita Individual, anónimo-plano. 1vez 
Samaritano Individual, protagonista, redondo. 1 vez 
 
Posadero Individual, figurante 1 vez 
 
2.4.1 Acciones y movimientos de los personajes 
 
De acuerdo a Jesús Peláez del Rosal77, el número tres indica en la Biblia lo 
completo y definitivo. En la parábola aparece tres veces la palabra "prójimo" 
(versículos, 27, 29, 36); tres son las acciones de los bandidos para con el hombre, 
lo asaltan, lo despojan y muelen a palos (versículo 30); tres los personajes que 
desfilan ante el herido, sacerdote, levita y samaritano (versículos 31, 32, 33); tres 
veces aparece la expresión "y al verlo" (versículos, 31, 32, 33); tres son los 
movimientos que realizan los personajes: el sacerdote bajaba, dio un rodeo y pasó 
de largo; el levita llegó, dio un rodeo y pasó de largo, y el samaritano iba de viaje, 
llegó y se acercó (versículos, 31, 32 y 33). Jesús, el Legista y el posadero no se 
mueven dentro del relato, el herido es movido por el samaritano. 
2.4.2 Focalización los personajes. 
 
“La focalización designa la elección de una perspectiva desde la cual se percibe la 
acción, es de algún modo el canal escogido por el narrador para transmitir la 
información.”78 Dicho en otras palabras la focalización ayuda a responder a las 
preguntas: ¿Quién percibe el acontecimiento? ¿A través de la mirada de quién ha 
decidido el narrador hacer ver el acontecimiento al lector? No hay que olvidar que 
el narrador es omnisciente. 
La focalización es vital para la construcción del relato por cuanto ya se avisora por 
todo el análisis narrativo hecho que el narrador lucano está contando desde la 
focalización del personaje-víctima, es desde sus ojos, desde lo que él ve como se 
cuenta lo ocurrido. Por eso no se sabe qué pensaba el sacerdote o el levita, 
porque el narrador nunca asocia al lector a la mirada de estos personajes. Sólo se 
ve lo que ve el que está herido. Esa sola estrategia narrativa es un indicio clave 
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para pensar una teología de la misericordia, porque para entender este “principio”, 
la parábola, a través de la focalización, afirma que hay que situarse en el puesto 
de las víctimas. 
En el cuadro siguiente se hace una síntesis de la focalización de los personajes 
advirtiendo que el narrador puede adoptar tres tipos de focalizaciones. 
CLASES DE 
FOCALIZACIÓN. 
 
 
 
 
FOCALIZACIÓN INTERNA 
El narrador hace partícipe al 
lector de la interioridad del 
personaje. El narrador hace 
partícipe al lector de la 
intimidad reflexiva del 
personaje. Al relato se le 
llama objetivo. 
FOCALIZACIÓN EXTERNA 
El narrador dice menos de 
lo que sabe el personaje. 
Coincide con lo que el lector 
podría observar por sí 
mismo. 
FOCALIZACIÓN CERO 
El narrador dice más de lo 
que sabe el personaje 
traspasando los límites 
espacio-temporales. Se da 
en los relatos no 
focalizados. 
Jesús (Maestro) El narrador focaliza al 
personaje internamente, los 
detalles de la parábola en 
su trama de revelación 
permite al personaje 
manifestar sus 
pensamientos. El personaje 
Jesús como protagonista 
del relato, al hablar, rebosa 
de sentimientos de 
compasión-misericordia. 
  
Experto en la Ley. El legista es descrito como 
quien actúa para causar 
daño, pero no es un 
ignorante ha hecho todo un 
recorrido académico y no 
está en la primera escena 
del relato por casualidad. En 
la estructura de la narración 
está puesto allí para causar 
problemas. El narrador lo 
focaliza internamente. Se 
sabe lo que piensa pero el 
relato no está narrado 
desde su visión. Personaje 
conflictivo y antipático que 
teóricamente busca un 
camino de santidad. 
  
Un hombre ( la víctima)  El narrador lucano está 
contando desde la 
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focalización del personaje-
víctima, es desde sus ojos, 
desde lo que él ve como se 
cuenta lo ocurrido. Los 
detalles de la victimización 
son objetivos: cae en manos 
de bandidos, lo despojan y 
lo apalean y lo abandonan. 
Aquí la focalización es 
externa, es lo que ve el 
lector. No habría parábola 
sin este personaje, quien 
despierta actitudes de 
compasión misericordia, es 
decir, el lector es invitado a 
situarse en el lugar de la 
víctima. La víctima es el 
foco central de la narración. 
Salteadores (victimarios)  El narrador, a este 
personaje colectivo lo 
focaliza externamente, se 
limita a contar, los actos de 
victimización. personajes 
que despiertan antipatía por 
parte del lector. no es digno 
de ser imitado. 
 
Sacerdote  Personaje de contraste. No 
se sabe lo que piensa. El 
lector no está asociado a la 
mirada de este personaje. 
Simplemente pasó se largo 
 
Levita  Para este personaje vale lo 
dicho para el sacerdote, 
también pasó de largo. 
 
Samaritano Este personaje está 
focalizado internamente, es 
el héroe de la narración y el 
narrador deja ver sus 
entrañas de compasión 
misericordia. No habla pero 
el narrador deja emerger 
nítidamente sus afectos. 
Este personaje junto con la 
víctima, tienen focalización 
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privilegiada por el narrador. 
Personaje con actitudes de 
cercanía y projimidad que 
deja vislumbrar al Dios de 
las víctimas. 
Posadero  Este personaje solamente 
cumple las instrucciones 
dadas por el samaritano. Su 
focalización es externa. 
 
 
La focalización de los personajes se constituye aquí en un rico filón de teología 
bíblica, a título de ejemplo, ante la ortodoxia del legista, se da la antítesis de la 
ortopraxis de Jesús. Como se dijo anteriormente, el narrador lucano cuando 
compuso el relato de Lc10,25-37, se fijó, focalizó su mirada en la víctima. Este 
personaje aunque mudo, porque no habla en el relato, es la centralidad que 
permite ponerse en el lugar de las víctimas, esta visión es la que permite 
desarrollar el filón teológico del principio compasión–misericordia. El samaritano y 
la víctima constituyen una relación biunívoca sobre la cual se construye la teología 
de la parábola. 
En el siguiente apartado se utilizan algunos datos histórico-críticos, los cuales no 
pertenecen al método narrativo pero tampoco se oponen a la ubicación y 
conocimiento de la actuación de los personajes y de sus rasgos que arroja la 
focalización. El narrador, con los rasgos que le da a cada personaje, permite 
adentrarse a la interioridad de cada uno de ellos. Jesús como protagonista del 
relato, al hablar, rebosa de sentimientos de compasión-misericordia para con el 
prójimo. Su comportamiento contrasta con lo que sucedía en la época: 
  
Para el judaísmo tradicional, el prójimo era el hermano del pueblo, el 
otro de origen israelita; los demás no eran prójimos. Pero aún dentro del 
sistema socio-religioso del judaísmo, ese próximo debía reunir unas 
condiciones especiales para poder acercarse a uno, no debía estar 
impuro legalmente para que no hiciera impuro a nadie. El samaritano 
que se acerca al herido -prototipo de la persona odiada, rechazada, que 
resulta incómoda porque su sola presencia, ponía en riesgo la pureza 
legal- sirve a Jesús como modelo de lo que significa ser prójimo. 
 
El samaritano actuó contra la ley y podría ser motivo de acusación del 
piadoso doctor de la ley, pero su acción supera con mucho a la ley 
misma porque ha actuado con amor, con compasión, con generosidad, 
con desinterés y, sobre todo, con misericordia79. 
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El experto en la ley, al desencadenar el relato, revela que en su interior hay 
maldad e intención de causar daño al Maestro. Aquí Jesús no está en su mejor 
momento de popularidad, a medida que avanza el viaje de Galilea a Jerusalén le 
van apareciendo adversarios, provenientes de quienes detentan el poder en el 
establecimiento. 
El narrador lucano en el micro-relato está manejando personajes fuertes, 
conocedores de su misión y de su actividad. El legista es descrito como quien 
actúa para causar daño, pero no es un ignorante ha hecho todo un recorrido 
académico y no está en la primera escena del relato por casualidad. En la 
estructura de la narración está puesto allí para causar problemas para 
desencadenar una situación tensionante y crítica, literariamente hablando. Los 
siguientes datos reafirman lo anterior, toda vez que: 
El experto en la ley, legista o escriba en el tiempo de Jesús, según Joachim 
Jeremias80, era un personaje de alto vuelo intelectual y su único poder estriba 
únicamente en el saber. El joven israelita que deseaba consagrar su vida a la 
erudita actividad de escriba comenzaba el ciclo de su formación como alumno 
talmid, estaba en relación personal con su maestro y escuchaba su enseñanza. 
Cuando había llegado a dominar toda la materia tradicional y el método de la 
halaká, hasta el punto de estar capacitado para tomar decisiones personales en 
las cuestiones de legislación religiosa y de derecho penal, era doctor no ordenado 
(talmid hakam).  
Pero solo cuando había alcanzado la edad canónica para la ordenación, fijada en 
cuarenta años, podía ser recibido, por la ordenación, en la corporación de los 
escribas, como miembro de pleno derecho, como doctor ordenado (hakám). A 
partir de entonces estaba autorizado a zanjar por sí mismo las cuestiones de 
legislación religiosa y ritual, a ser juez en los procesos criminales y a tomar 
decisiones en los civiles, bien como miembro de una corte de justicia, bien 
individualmente. Tenía derecho a ser llamado Rabbí, pues este título ya estaba 
ciertamente en uso entre los escribas del tiempo de Jesús. 
La víctima es un personaje central pero como todas las víctimas, está sumida en 
el anonimato, no tiene nombre, carece de memoria histórica y se la ha quitado 
todo vestigio de dignidad humana. 
El sacerdote, como representante del Templo, está circunscrito al pensamiento y 
actitud de pureza ritual, actúa conforme a los parámetros cultuales del templo. Los 
rituales del templo no tienen ninguna relación con las víctimas y los marginados. 
El levita, como servidor de menor categoría en la liturgia del templo, actúa acorde 
con las normas de pureza ritual. Los dos representantes del estamento religioso 
no presentan, ni de lejos, los sentimientos de compasión-misericordia. 
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El samaritano es el personaje estrella después del Maestro. Presenta los rasgos 
de la más auténtica humanidad, es un rescatador de la dignidad de la víctima. Con 
su actuación humaniza a la víctima. Es un ser humano cabal, sin ser un 
practicante de la religión oficial. La religiosidad no es garantía de un 
comportamiento humano y humanizante. 
Se empieza a vislumbrar un elemento bíblico teológico toda vez que el autor del 
evangelio lucano, al trabajar la categoría de la Salvación, con la parábola en 
estudio, está diciendo que el templo y sus representantes no son garantía de 
salvación. Es una posición desafiante al establecimiento. El personaje del 
samaritano con su actuación así lo demuestra. 
Respecto a la transformación de los personajes, quien cambia radicalmente de 
posición es el experto en la ley, pues ha captado con claridad meridiana quien es 
su prójimo. La problemática está en que el narrador deja en suspenso si actuó 
conforme a lo que le ordenó Jesús. εἶπεν δὲ αὐτῷ ὁ Ἰησοῦς· πορεύου καὶ σὺ ποίει 
ὁμοίως. (Díjole entonces Jesús, ve y tú has igualmente). Jesús no le da una 
recomendación, su voz es imperativa. El personaje Jesús es quien más sabe en 
todo el relato, conserva siempre su autoridad docente. Es el personaje de mayor 
jerarquía, todos los demás le están subordinados. 
2.5 EL MARCO SOCIAL. 
Los relatos no podrían existir sin los personajes que le dan vida por medio de sus 
acciones ubicadas espacio-temporalmente. Afirma en ese sentido Marguerat: “La 
acción de los personajes, al interior de la historia contada, se desenvuelve dentro 
de un marco determinado, en un tiempo, un lugar y un entorno social concretos” 81.  
“El marco está dado por el conjunto de datos que constituyen las circunstancias de 
la historia contada, puede revestir un valor fáctico, un contenido metafórico o 
ambas cosas. El papel del marco es construir la atmósfera de la historia 
contada”82. 
Como se ha advertido anteriormente, el relato de Lc 10, 25-37 contiene una 
parábola, la cual como género literario utiliza un lenguaje simbólico. La narrativa 
es metafórica, las acciones son simbólicas, los personajes son ficticios e 
innominados aunque son extractados de la realidad histórica que estaba viviendo 
Judea en la tercera década del siglo I, bajo la dominación romana.  
Aunque más adelante y como resultado del análisis narrativo de la parábola se 
afirmará que dicha parábola es intemporal, sin embargo no hay que confundir aquí 
el tiempo en el cual se compuso el evangelio, cuando ya el templo había sido 
destruido, con el tiempo en el cual se desarrolla el relato, cuando el templo todavía 
existía, lo cual se desprende de la presencia del sacerdote y el levita, los cuales 
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cumplían funciones cultuales en el templo y después de sus turnos regresaban a 
sus aldeas o pueblos donde normalmente habitaban, por ejemplo a la ciudad de 
Jericó. Acorde con lo anterior cabe citar aquí este texto: 
El sacerdote quizás después de prestar su servicio sacerdotal en el 
templo, regresaba a su casa ubicada en otra población, era lo habitual; 
de hecho Jericó era una de las ciudades con más casas sacerdotales, 
según los hallazgos arqueológicos. Del sacerdote se espera ponga en 
práctica esa comunión con Dios y los hermanos recién celebrada en el 
templo de Jerusalén. 
No es gratuito en la mentalidad de Jesús, que al narrar la parábola, al 
sacerdote, como personaje lo colocara de primero, tiene toda una 
intencionalidad no favorable al templo como institución fundamental de 
los judíos. El levita pertenecía a una clase sacerdotal inferior, pero era 
miembro de una prestigiosa élite en la sociedad judía de la época; los 
levitas eran los responsables del esplendor de la liturgia y de la 
vigilancia del templo, por eso eran respetados83. 
El narrador está contando un evento, donde el νομικός, como experto en la ley, es 
un personaje que hace parte del entorno del templo de Jerusalén, la ciudad y el 
personaje son reales e históricos. También es real e histórico la existencia del 
Schema (Dt6, 5), citado al pie de la letra por el legista. 
La realidad histórica de Jesús se da por descontada y es él quien, como experto 
en lenguaje parabólico, maneja los personajes del micro-relato, dentro de un 
contexto histórico. Los samaritanos eran vecinos no queridos por los judíos, entre 
los cuales en tiempos de Jesús tenían diferencias cultuales, nunca aceptaron la 
centralidad del culto en el templo de Jerusalén, ellos tenían su propio templo en 
Garizín. Para captar con mayor realismo la situación de un samaritano respecto a 
los judíos, hay que citar las rencorosas palabras del Eclesiástico 50, 25-26: “Hay 
dos naciones que aborrezco, y la tercera no es pueblo, los habitantes de Seir, los 
filisteos y el pueblo necio que habita en Siquén” (Siquén es una ciudad importante 
de Samaría). 
El siglo I de nuestra era es un período de tensas relaciones entre judíos y 
samaritanos. Siguiendo a J. Jeremías se encuentra que: 
Cuando Jesús atraviesa a Samaría no encuentra acogida, pues va 
camino del detestado templo de Jerusalén (Lc 9, 52-53), se le niega 
incluso agua para beber (Jn 4, 9). Lo cual muestra la vigencia del odio 
que los samaritanos tenían a los judíos, odio que atizaba sin cesar el 
destruido santuario de Garizín. Los judíos, por su parte, llegaron a llamar 
a los samaritanos “kuteos” (tribus asirias instaladas en Samaría), y la 
palabra samaritano constituía una grave injuria en boca de un judío. 
                                            
83
 OÑORO Consuegra Fidel. CARDONA Ramírez Hernán. Jesús de Nazareth en el evangelio de Lucas. Editorial 
Universidad Pontificia Bolivariana. Medellín.2006. p. 223-224. 
64 
 
Estos detalles, unidos a otros, muestran con que desprecio trataban los 
judíos a esta población mestiza
84
.  
La presencia del sacerdote y el levita (personajes reales en el tiempo de Jesús) no 
es gratuita, el narrador desea establecer un contraste de conductas y en forma 
poco velada está afirmando que los representantes de la religión oficial distan 
mucho en comprometerse con el sufrimiento de su pueblo. 
“Los simples sacerdotes, que no necesariamente pertenecían a la 
aristocracia sacerdotal, eran muy numerosos, “24 secciones semanales 
de 4 a 9 turnos diarios, cada una con 7.200 sacerdotes 
aproximadamente. Los levitas o clero menor: 24 secciones semanales, 
compuesta cada una de cantores y músicos y servidores y guardianes 
del templo con 9.600 levitas aproximadamente”85. 
Respecto al lugar de la secuencia donde se sitúa el micro-relato, las acciones se 
desarrollan en el contexto de un gran y único viaje hecho por Jesús desde Galilea 
a Jerusalén. El lugar de la travesía es incierto y el narrador hace notar en Lc 9, 52 
que Jesús y su comunidad viajera habían intentado entrar en un lugar de Samaría 
sin encontrar hospitalidad. Así las cosas, el micro-relato se desarrolla al sur, es 
decir, entre Jerusalén y Jericó. Respecto al lugar físico, es difícil ubicarlo con 
exactitud, lo más cercano por el contexto es un lugar de enseñanza, que puede 
ser una sinagoga, una plaza o simplemente un lugar abierto en el campo. Lo 
concreto es que Jesús está actuando como διδάσκαλε. 
Pero el camino geográfico de Jerusalén a Jericó es real, aunque la parábola sea 
ficticia. Los romanos, que desde el año 63 a.c. dominaban la Judea, se habían 
preocupado por tener excelentes vías de comunicación: "en la primera mitad del 
siglo I en Palestina existían seis arterias principales de comercio y la quinta 
carretera era la que iba de Jerusalén a Jericó, pasando por Betania. En Jericó se 
vadeaba el Jordán, y la carretera se dirigía a Galaad, y de allí, bien hacia el sur, o 
bien hacia el norte de Perea, desde donde el viajero podía dirigirse a Galilea”86. 
Pero no solamente el microrelato tiene un marco social, también lo tiene la 
secuencia narrativa donde está insertado el microrelato. A continuación se hace 
un breve bosquejo del entorno social de la secuencia narrativa. 
Acerca del entorno social de la secuencia, el texto deja ver que se trata de un 
entorno comunitario. Por eso en Lc 10, 1-20 el narrador hace notar que los 
discípulos de Jesús son setenta y dos. En Lc 17-20 vuelven alrededor del maestro 
el mismo número de discípulos con una característica muy lucana: estaban 
alegres. El mismo Jesús se llena de gozo y entra en un momento místico de 
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oración (Lc 10, 21-22). Terminado ese instante, Jesús vuelve a dirigir la palabra a 
sus discípulos y les declara dichosos por lo que ven, (Lc 10, 23-24). 
Pero el entorno social no es solamente discipular, hay también, por lo menos, un 
curioso malintencionado: el experto en la ley. El narrador es muy explícito al 
afirmar que el legista se levantó para tentarle (Lc 10-25). Este detalle es muy 
significativo, toda vez que deja entrever en el entorno de Jesús enemigos que a 
base de preguntas capciosas quieren hacerlo caer, para acusarlo ante las 
autoridades religiosas judías. 
Respecto a la posada o mesón donde el samaritano llevó a la víctima, tampoco es 
un lugar ficticio. El precitado autor trae los siguientes datos: 
En las carreteras solitarias donde había mucha distancia entre las 
poblaciones, o incluso a las afueras de las ciudades (Lc 2, 7), había 
kanes o lugares para la acogida de extraños. Lo mismos que los kanes 
actuales, estos lugares estaban abiertos, y generalmente edificados en 
forma de cuadro, con un gran patio central para los animales de carga y 
tiro, o para los carruajes, mientras que las estancias daban a galerías 
construidas al rededor. Estas estancias no estaban amuebladas, las 
cuidaba un Kan, normalmente un extranjero, que pagándole proveía lo 
que fuera necesario (Lc 10, 35)87. 
Del análisis del marco social en el cual se desarrolla algunos indicios bíblico 
teológicos sobre la compasión misericordia. Con un telón de fondo como es el 
conflicto entre dos formas cultuales opuestas el templo de Garizím de Samaría y el 
templo de Jerusalén en judea. El narrador no los menciona, pero por la presencia 
y comportamiento del sacerdote y del levita tan opuestos a la compasión 
misericordia, refleja por lo menos una tensión frente al tratamiento debido a las 
víctimas, que para la teología de Israel también son hijos de Dios. En el entorno 
social del templo no cabe la compasión misericordia. 
El marco social, en cual actúan los personajes, permiten desarrollar una teología 
situada, alejada de toda descontextualización que la haría aséptica y alejada de la 
realidad social. La problemática teológica del templo aflora en la conducta de los 
religiosos, esta institución sagrada no es a la luz del relato garantía alguna para 
alcanzar la vida eterna, que es lo que preocupa al legista en el inicio del relato. El 
narrador lucano en un comentario implícito está diciendo que la vida eterna se 
consigue siguiendo el proyecto misericordioso de Jesús, quien en el fondo vendría 
a ser un buen samaritano. 
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2.6 MARCO TEMPORAL 
De acuerdo a Daniel Marguerat88, como parte de la descripción y análisis del 
marco de la narración, se hace necesario un acercamiento al estudio de la 
temporalidad del relato. 
Por lo analizado en el numeral anterior, la parábola del buen samaritano fija el 
espacio y el marco social de la acción, pero guarda silencio sobre el tiempo del 
acontecimiento, es posible que sea una estrategia narrativa para darle categoría 
de universalidad al microrelato. 
“Las referencias al marco temporal son de tipo cronológico, son datos que 
informan sobre el momento en que se ha desarrollado la acción, o sobre la 
duración de un proceso, o el género de tiempo, día, noche, semana”89. 
Se deduce que el microrelato es atemporal, pero se advierte que, cuando el 
narrador da la palabra en un discurso directo a los personajes, entonces utiliza el 
modo showing y así ralentiza la narración. Tal es el caso cuando el narrador 
lucano le da la palabra legista para hacerle la pregunta al maestro y así entablar el 
diálogo. 
Finalmente se anota que no hay posibilidad de hacer un estudio de la 
temporalidad narrativa, “la cual se consagra a ese juego de relaciones entre el 
tiempo narrado, que es el tiempo de la historia contada, y el tiempo narrante, que 
es el del relato”90. La atemporalidad del relato lo impide. 
Sin embargo, como en el microrelato no se afirma que las acciones se realizan 
durante la noche, se puede deducir que Jesús está hablando durante el día, dato 
indicado por la presencia numerosa de sus de sus seguidores. 
La atemporalidad lucana en el microrelato a apunta a un criterio de universalidad 
que abarca tanto al mundo judío como al mundo pagano, lo cual implica  que el 
mensaje salvífico para alcanzar la vida eterna, es para toda la humanidad 
mediante la práctica del principio compasión misericordia.  
2.7 LA VOZ NARRATIVA 
Ahora bien, siguiendo a Daniel Marguerat91, en las narraciones bíblicas, como 
textos literarios, existe un narrador, una especie de voz que utilizando diferentes 
recursos, guía al lector proporcionándole las aclaraciones necesarias para que 
comprenda el texto. Puede decirse que esa voz hace inteligible la trama más 
complicada que el autor se haya propuesto poner por escrito, para que su obra 
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literaria sea exitosa. La voz del narrador es un recurso por medio del cual se opera 
la programación del relato y la comunicación axiológica. 
El análisis de la voz narrativa tiende a identificar las intervenciones o cuchicheos 
del narrador que orientan al lector sobre el plano axiológico, comporta dos grandes 
aspectos. El análisis de los comentarios explícitos y el de los comentarios 
implícitos. 
 
2.7.1 Comentarios explícitos. 
 
En el texto de Lc 10, 25-37, la voz inicia el relato dando una indicación de 
movimiento del personaje en el versículo 25. La voz narrativa emite un juicio 
explícito de valor sobre el experto en la ley. El comentario o glosa explicativa 
directo y lo califica sin atenuaciones, es decir hay una evaluación. Se deduce que 
el legista está sentado, porque el narrador relata que se levantó, pero lo más 
connotado en este versículo es la finalidad de la pregunta. Se trata de una 
persona que no tiene intenciones sanas en el acto de preguntar. Aquí se plantea 
de plano un antivalor, donde no hay honestidad en su intervención. Es claro el 
ambiente de conflicto que rodea a Jesús. La conflictividad es una de las claves de 
acercamiento al evangelio de Lucas. 
A continuación, en el versículo 29, el narrador vuelve a cargar sobre el legista, 
haciéndolo portador de una antivalor, como es el tratar de justificarse, en la mejor 
línea farisea, para aparecer como gran conocedor de la ley. Definitivamente este 
personaje es puesto por el narrador para conseguir el efecto de choque que 
versículos después contrasta con el valor más grande propuesto por Jesús, como 
es el acto misericordioso del samaritano. Esta técnica de antítesis es una forma 
didáctica de transmisión de valores de humanidad por parte del narrador. 
Pero el papel de la voz narrativa no se limita a la emisión de juicios de valor. Ella 
puede también recurrir a otros recursos literarios como la paradoja. Ese recurso 
estratégico se puede identificar en el micro-relato: al plantear la cuestión al legista 
que le ha preguntado, Jesús hace del samaritano el prójimo del herido y no al 
revés. 
Acorde con lo anterior la voz narrativa en Lc 10, 25-37, recurre a la glosa 
explicativa, la evaluación, la antítesis y a la paradoja 
2.7.2 Comentarios implícitos. 
 
En este tipo de comentario el narrador habla de forma indirecta, de manera tácita, 
a través de las palabras y los actos de los personajes, es decir a través de la 
trama. 
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El narrador se sirve del recurso de la intertextualidad cuando coloca en la boca del 
legista los textos de Dt 6, 5 y de Lv 19, 18; 18, 5 que conforma el Schema o credo 
originario del pueblo hebreo. El comentario de narrador destacado en el párrafo 
anterior y la mención del texto de la Torá el narrador constituyen una intervención 
del narrador que hace notar cierta jactancia intelectualista del legista. Citando la 
ley al pie de la letra. Los argumentos escriturísticos jalonan en particular el inicio 
del microrelato e implícitamente constituyen una estrategia narrativa para iniciar la 
parábola. 
El uso de cierto vocabulario puede ser otra forma de intervención implícita del 
narrador, tal como se ha visto también arriba. En ese sentido, los actos y palabras 
de los personajes son variados. Los verbos que describen la acción del 
samaritano que pasa del estado de espectador al de actor están cargados de un 
profundo Simbolismo, el cual es otra modalidad de comentario implícito. Además 
de ver el samaritano realiza siete acciones, como ya se analizó en la acción 
transformadora. Desde el simbolismo bíblico del número siete, se puede deducir 
que la actuación del samaritano es perfecta e integral. 
De otra parte, la presencia en el microrelato de un lenguaje de contraste 
paradójico, se convierte en un comentario implícito que se descubre con el 
ejercicio exegético, en efecto: 
El prójimo es el herido, al que es preciso amar como a sí mismo. La 
pregunta de Jesús obliga al legista a responder que, en realidad el 
prójimo para el herido es el samaritano.  
Se da una paradoja porque el herido medio muerto no puede expresar 
su reconocimiento ni su amor. Sin embargo al invertir los valores, el 
evangelio se interesa por la actitud del herido. Le pide que deje al otro 
acercársele y cuidar de él. Esta actitud de pobreza propone una 
definición del amor que consiste en recibir del otro. El “vete y haz tú lo 
mismo” del versículo 37 es una invitación a un doble movimiento: 
primero ayudar al otro; segundo, dejar que el otro se nos acerque, aun 
cuando no se le pueda dar nada a cambio
92
.  
Los comentarios explícitos e implícitos, son una forma de ir mostrando la riqueza 
bíblico teológica que va aflorando con el desarrollo de la exégesis narrativa del 
microrelato lucano y modo de conclusión teológica se puede afirmar que: 
 “La samaritanidad hace relación a la acción práxica pastoral, fundada sobre el Principio 
Compasión- Misericordia. Como tal, es el ejercicio de la acción misericordiosa, o la praxis 
de la Misericordia, a partir del compromiso del Buena Samaritano, como modelo cristiano 
de seguimiento de la propuesta del Reino que nos hace Jesús. La samaritanidad es, 
finalmente, Espiritualidad de la Misericordia”93. 
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2.8 EL TEXTO Y SU LECTOR 
Cuando el autor de un macro-relato inicia su composición siempre piensa en el 
destinatario de su narración. En ese sentido, el narrador utiliza los recursos de su 
cultura literaria, de sus costumbres, del momento político de su tiempo, con 
geografías reales o ficticias y, sobre todo, piensa en el horizonte de sentido que 
tendrá su relato, ya que en la mente del escritor siempre estará su público lector, 
sea implícito (el imaginado por el autor) o sea real (quien finalmente lee la obra 
literaria, haya sido o no pensado por el autor). Dicho de otro modo, entre el autor y 
el lector siempre existirá un vínculo de tipo comunicativo que encierra la emisión y 
la recepción del mensaje, sin olvidar que el mensaje emitido no es neutro; el autor 
siempre querrá influir en el comportamiento del lector. 
Ahora bien, para que este vínculo tenga sentido, se necesita del talento de ambas 
partes: la maestría del escritor y la capacidad de asimilación del mensaje por parte 
del lector. Un escritor talentoso merece un lector de la misma talla. La relación 
lectora entre autor y lector, “lejos de reducirse a un registro pasivo, es una magia 
que hace vivir el texto, pues el texto está muerto sin la mirada del lector que le da 
vida al interpretarlo, al descifrarlo. Pero al mismo tiempo, si el recorrido del lector 
no ha sido facilitado, guiado por el narrador, la lectura vaga buscando 
penosamente su camino en el laberinto de sus palabras”94. Hechas las anteriores 
consideraciones sobre la relación escritor-lector, se hace pertinente describir cómo 
se da esta relación en el micro-relato de Lc 10, 25-37. 
El autor del macro-relato lucano, como lo permite deducir el estudio del papel del 
lector en el texto, pensó en sus destinatarios, las comunidades cristianas de origen 
helénico Es decir para los que no tenían mentalidad judía.  
Es pertinente aclarar en este apartado que la narratología no piensa en el autor 
real, el de la época de Lucas, aquel que podemos descubrir gracias a las 
investigaciones históricas. El análisis narrativo piensa en el lector implícito, el que 
se puede descubrir desde el interior de relato, nada más. El micro-relato en 
estudio refleja que la comunidad lucana tenía problemas respecto a la práctica de 
la compasión y de la misericordia, está destinado a mover y a conmover a sus 
lectores para que, como el sacerdote y el levita, no fuesen indiferentes ante el 
abandono de las víctimas, para que asumieran la actitud cristiana del samaritano. 
Desde el análisis de la trama y especialmente desde la focalización de los 
personajes, Lc 10, 25-37 no es un micro-relato inocente o ingenuo hecho para 
mentes piadosas, es profundamente retador y políticamente comprometedor.  
                                            
94
 Ibid., p. 199. 
70 
 
Si el lector de este micro-relato lucano carece de sensibilidad social frente al 
sufrimiento de otro ser humano como él, la lectura seguramente le dejará un 
mensaje sobre la práctica piadosa de las obras de misericordia, pero si el lector 
tiene una conciencia de la dignidad humana, se cuestionará y averiguará cuáles 
son las causas de la existencia de víctimas arrojadas a la orilla del camino.  
Los personajes asociados al templo, no dicen ni hacen nada por la víctima, la 
religión oficial no es fuente de compasión misericordia, dicho de otra manera, la 
salvación de las víctimas está fuera del universo religioso tradicional. En otras 
palabras, las teologías que emergen del relato, como la que hace relación a la 
cercanía del Dios de las víctimas, subvierten la mirada teológica tradicional del 
Dios impasible y cuestionan las posiciones neutrales de los representantes de la 
religión frente al dolor de las víctimas. 
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3. PROPUESTA TEOLÓGICO-BÍBLICA 
 
Terminado el ejercicio exegético-narrativo del micro-relato de Lc 10, 25-37, se 
observa que del interior y la estructura del mismo emergen diversos aspectos 
teológicos que se relacionan o están conexos con el principio teológico 
compasión-misericordia propuesto en el título de esta monografía. Se realizarán 
entonces cuatro aproximaciones interpretativas, iniciando con la praxis del amor a 
Dios y al prójimo como proyecto de santidad, teología que se encuentra 
subyacente en el Schema. 
En un segundo momento se abordará la projimidad y la cercanía a las víctimas 
como fundamento de una teología del encuentro, la cual emerge de la trama del 
micro-relato, donde los personajes de estatus religioso son confrontados con el 
personaje laico y extranjero. 
Un tercer momento abordará la samaritanidad que emerge como rasgo esencial 
de la actuación de Jesús y se torna un desafío para la Iglesia. La samaritanidad se 
manifiesta con las siete acciones verbales realizadas por el samaritano en favor de 
la víctima, cuyo centro es la acción transformadora del micro-relato. 
En un cuarto momento, a manera de colofón, se hará un acercamiento a la 
presencia de Dios en la humanización de las víctimas. 
 
3.1 LA PRAXIS DEL AMOR A DIOS Y AL PRÓJIMO COMO PROYECTO DE 
SANTIDAD. 
Después de realizar la exégesis narrativa al relato de Lc 10, 25-37, se encuentra 
que al interior del mismo subyace “un proyecto de santidad”95. Tal proyecto tiene 
un carácter eminentemente concreto, porque su vía privilegiada de realización es 
la praxis de la compasión-misericordia como expresión del amor a Dios y al 
prójimo. Ese proyecto, no obstante, se ubica en el horizonte de comprensión 
teológica del Schema, donde intervienen aspectos humanos como el amor, el 
corazón, el alma y la mente, en efecto: 
De la focalización interna del personaje antagónico, es decir el experto en la ley, 
se deduce que su función narrativa es la de servir de elemento desencadenante 
del relato con la intencionalidad de causar daño a Jesús, pero la pregunta en su 
aspecto positivo encierra el deseo de alcanzar la vida eterna. Se ha podido 
resaltar que esta pregunta tiene un claro acento escatológico –la vida eterna–. Lo 
interesante del relato es que en su desarrollo la respuesta a este interrogante se 
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pone en estrecha relación con la práctica de la misericordia con los que sufren en 
esta historia humana terrenal y pasajera. 
El legista, al pronunciar el Schema, está enunciando el camino que la Torá 
proponía al piadoso judío para alcanzar la santidad, la cual consta de dos 
dimensiones: el amor a Dios (Dt 6, 5) y el amor al prójimo (Lv 19, 18). Allí no se 
trata de una santidad de tipo espiritualista individual, sino de relación con el otro, 
con el prójimo. Es pertinente advertir que el amor del cual habla el Schema hace 
relación a la fidelidad a las normas de la alianza. En ese punto entonces hay que 
resaltar que Jesús, a través de este relato, va más allá, mostrando en el personaje 
samaritano un paradigma de concreción del amor que rebosa los límites 
normativos, culturales, religiosos y raciales, para situar el problema del Schema a 
la luz del sufrimiento de las víctimas. 
Continuando con la utilización de los datos arrojados por la exégesis narrativa, en 
la situación inicial de la primera escena el narrador lucano presenta una antinomia 
entre la enunciación correcta de un credo y la vivencia existencial de sus 
contenidos normativos. El experto en la ley recita correctamente el Schema, y no 
puede ser de otra manera porque él es un profesional de su religión, es docto en 
su discurso teológico tomado literalmente de la Torá como fuente de autoridad 
escriturística. Pero la tensión entre lo teórico y lo práctico se muestra cuando el 
narrador coloca en boca de Jesús la evaluación de la respuesta y cuando agrega 
la condición existencial: “bien has respondido, has eso y vivirás” (10, 28), es decir, 
eres ortodoxo en la recitación del Shémá, practícalo. 
Desde el comienzo del relato Jesús está proponiendo al legista un camino hacia la 
santidad, invitándolo particularmente a realizar en su vida el contenido doctrinal 
del Schema, es la forma en que alcanzará la vida eterna. Así queda resuelta la 
inquietud escatológica del experto en la ley. Dicho de otra forma, no puede existir 
antítesis entre la enunciación correcta de la doctrina y la práctica de la misma, ese 
no es el camino para un proyecto de santidad. 
De la trama del micro-relato, que la exégesis realizada en el presente trabajo ha 
demostrado ser de revelación, y especialmente de la situación inicial, emerge la 
importancia teológica de la ortodoxia de la santidad judía. Así, es teológicamente 
correcto afirmar: ἀγαπήσεις κύριον τὸν θεόν σου ἐξ ὅλης τῆς καρδίας σου o καὶ ἐν ὅλῃ τῇ 
ψυχῇ σου καὶ ἐν ὅλῃ τῇ ἰσχύϊ σου καὶ (ἐν ὅλῃ τῇ διανοίᾳ) σου, καὶ τὸν πλησίον σου ὡς 
σεαυτόν: amarás al Señor Dios tuyo, desde todo el corazón tuyo y con toda el alma 
tuya, y con toda tu fuerza y con toda la mente tuya y a tu prójimo como a ti mismo. 
No obstante, es en la acción transformadora donde desaparece una visión de 
santidad reducida a la pura teoría, propia del personaje legista. Esta revelación se 
manifiesta aún más en la situación final, en la cual el legista llega a comprender 
varias cosas: primero, quién es realmente su prójimo; segundo, que sólo mediante 
la práctica de la misericordia –hacia aquel que ahora sabe él puede identificar 
como su prójimo– alcanzará un final escatológico. 
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Así emerge entonces esta dimensión teológica de la santidad y la forma de 
conseguirla: poniendo en práctica las normativas del Schema, el piadoso judío 
heredará la vida eterna acorde con la Torá, pero el relato al final deja muy claro 
que será practicando la misericordia con las víctimas expoliadas de toda dignidad 
humana como realmente se transita efectivamente por el sendero que conduce a 
la vida eterna.  
La teología emergente de la exégesis narrativa posee un fuerte componente 
pragmático. A la luz de contexto colombiano se podría decir que esta dimensión 
concreta y práctica de la santidad se puede interpretar así: el proyecto de santidad 
que subyace en Lc 10, 25-37 es una invitación a los cristianos de hoy (laicos, 
laicas, religiosos, religiosas, diáconos, presbíteros y obispos) a practicar activa y 
eficazmente la compasión-misericordia, tal como lo hace el samaritano. Sobre 
todo el cristiano estaría invitado a revisar su actitud ante las víctimas de la 
violencia y a comprometerse con ellas realmente. 
3.2 LA PROJIMIDAD Y LA CERCANÍA A LAS VÍCTIMAS, FUNDAMENTO DE 
UNA TEOLOGÍA DEL ENCUENTRO. 
Del análisis de la combinación de las secuencias mixtas (la trama combina diálogo 
y relato parabólico) puesta en relieve por la exégesis narrativa se colige también 
que la práctica de la projimidad y la cercanía a la víctima es parte fundamental de 
una teología del encuentro para la humanización de las víctimas. 
En ese orden de ideas, la acción humana samaritana del acercamiento a la 
víctima (acercándose, προσελθὼν, 10, 34) está precedida de otra, de no menor 
importancia, ver a la víctima. Gracias a ella el samaritano adquiere cierta libertad, 
supera cierta ceguera que provoca la sujeción a la norma de pureza ritual, al modo 
judío. Y como consecuencia, se puede decir que la religión del samaritano no le 
impide ejecutar actos de humanidad ni ver la tragedia del otro y, mucho menos, 
trabajar para promover efectivamente la dignidad de la víctima. 
Sin ver a la víctima no hay acercamiento, sin visibilización del hombre abandonado 
en el camino no hay acción misericordiosa por parte del samaritano quien, 
paradójicamente, se convierte en el prójimo de la víctima. La categoría de 
projimidad o cercanía dentro del contexto religioso del relato alcanza gran 
densidad teológica: la vida eterna se alcanza haciéndose cercano o prójimo de las 
víctimas. 
Ahora bien, para el hombre bíblico, como en el caso de Moisés, el acercamiento 
tiene connotaciones teológicas. Ex 3, 2: “voy a acercarme para ver este extraño 
caso: por qué no se consume la zarza”. El relato cuenta que en el proceso de 
acercamiento lo que vive Moisés es el un encuentro, un teofanía. Por su parte, el 
samaritano al acercarse no es testigo de una teofanía, pero siente en su corazón 
el “amor misericordioso de Dios”, la hesed, y así tiene un encuentro existencial y 
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experiencial de Dios. Por el contexto del relato se entiende que el samaritano no 
actúa por altruismo filantrópico, sino porque es movido a compasión 
misericordiosa. 
Aquí es pertinente explicitar que el relato no dice que el samaritano fuese un 
hombre religioso, pero lo que no puede desconocerse es que por el análisis del 
marco social del relato, los samaritanos también tenían sus escritos sagrados, en 
concreto la Torá, y que, por consiguiente, conocían las disposiciones acerca del 
trato humanitario con los extranjeros ordenadas por el levítico. Por sus acciones, 
el samaritano se muestra como un hombre piadoso, que reconoce en el otro a una 
persona con igual dignidad. De ahí se desprende que la dignidad del ser humano 
hace parte fundamental de una Teología del Encuentro. Esta dimensión 
antropológica del relato lucano es la que permite al samaritano acercarse al otro y 
restaurarlo en su dignidad como ser humano. Esto exigió al samaritano abandonar 
su camino, o por lo menos retrasar su viaje, así, con su gesto, él crea las 
condiciones de posibilidad para que se dé la experiencia de la projimidad. 
Siguiendo el pensamiento de X. Leon Dufour96, la projimidad expresa la idea de 
encontrase con alguno, de entrar en su compañía. El prójimo, en un sentido que 
ampliaba o que incluso contradecía la noción de hermano al interior del judaísmo, 
no pertenece a la casa paterna, es un totalmente otro. Esto había sido 
vislumbrado de alguna manera en el Antiguo Testamento. Allí se había expresado 
la posibilidad real de crear un vínculo entre dos seres ya en forma pasajera (Lev 
19, 13, 16), ya en forma durable y personal en virtud de la amistad 8 Dt3, 7) o del 
Amor (Jer 3, 1-20); Cant 1, 9.15) o del compañerismo (Job 30, 29). La novedad 
mostrada por el relato muestra que aquí la proximidad supera los sentimientos 
amistosos y plantea la compasión-misericordia como criterio y motor del 
comportamiento de projimidad. 
3.3 LA SAMARITANIDAD COMO RASGO ESENCIAL DE LA ACTUACIÓN DE 
JESÚS Y DE LA IGLESIA 
En el ejercicio exegético realizado en el capítulo anterior, particularmente a través 
del análisis de la trama y de su acción transformadora, se pudo mostrar que la 
samaritanidad, concretizada en la praxis de la compasión-misericordia, es el 
principio fundamental del samaritano. También el estudio del marco social del 
relato permitió resaltar que la palabra samaritano era sinónimo de impureza ritual. 
El samaritano era un extranjero hereje que no comulgaba con la ortodoxia judía y 
la liturgia del templo, su sola presencia y cercanía causaba impureza. Los judíos al 
ir de Galilea a Jerusalén daban un largo rodeo para no contaminarse con los 
samaritanos. 
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Postular aquí, con base en el análisis del relato, la categoría teológica de 
“samaritanidad”, implica sacar todas las consecuencias teológicas y pastorales 
vehiculadas por el relato. En ese orden de ideas, cabe resaltar que en la 
actualidad del siglo XXI, la Iglesia está optando por ser pastoralmente samaritana. 
Es más, esa característica haría de ella una institución más creíble por su cercanía 
con las víctimas abandonadas en el camino, porque la samaritanidad es el modelo 
cristiano de seguimiento de la propuesta del Reino que hace Jesús. Así lo están 
entendiendo algunas iglesias particulares como la diócesis de Engativá, la cual en 
el estatuto epistemológico-teológico de su plan pastoral explicita: 
“La samaritanidad, hace relación a la acción práxica pastoral, fundada 
sobre el Principio Compasión-Misericordia. Como tal, es el ejercicio de la 
acción misericordiosa, o la praxis de la Misericordia, a partir del 
compromiso del Buen Samaritano, como modelo cristiano de 
seguimiento de la propuesta del Reino que nos hace Jesús. La 
samaritanidad es, finalmente, Espiritualidad de la Misericordia”97. 
Siguiendo el pensamiento teológico de Jon Sobrino98, se puede afirmar que “ese 
Principio Misericordia –creemos– es el principio fundamental de la actuación de 
Dios y de Jesús y debe serlo de la Iglesia”. 
Todo lo anterior está acorde con la Doctrina Social de la Iglesia. Ya el papa Juan 
Pablo II99 en la carta encíclica Dives in Misericordia, afirmaba: “La Iglesia debe 
profesar (practicar) y proclamar la misericordia divina en toda su verdad, cual nos 
ha sido transmitida por la revelación”. 
La Iglesia colombiana, obedeciendo las orientaciones del magisterio del Obispo de 
Roma, está invitada con urgencia evangélica a poner en práctica el Principio 
teológico Compasión-Misericordia con las víctimas en el posconflicto. Para realizar 
esa vocación, tendrá que salir al encuentro de dichas víctimas, para reconstruir su 
humanidad crucificada, mediante los siete pasos que propone Jesús de Nazaret 
en la parábola del buen samaritano, como ya se dijo en el acápite del análisis de la 
voz del narrador y se explicita en la acción transformadora. En efecto, las víctimas 
han quedado con huellas sicológicas, las cuales además del tratamiento 
profesional reclaman un acercamiento pastoral comprometido. Las heridas físicas 
y emocionales serán sanadas por la acción compasiva y misericordiosa de la 
Iglesia quien en su praxis pastoral hace presente al Dios de las víctimas. 
 El actuar eclesial empoderará a las víctimas, haciéndolas visibles reconstruyendo 
su humanidad y dignidad, rescatando su memoria y respetando su dolor. 
Hablando en cristiano, estas siete prácticas no son otra cosa que la praxis del 
Reino, tarea propia de la Iglesia. 
                                            
97
 CAMARGO CORTÉS Alberto Enrique. Estatuto Epistemológico. Actualización del Marco Teórico del Plan Pastoral 
Diocesano. Documento Definitivo. Diócesis de Engativá. Bogotá. Junio 2011. P 15. 
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 SOBRINO, Jon. El principio misericordia. Bajar de la cruz a los pueblos crucificados. Editorial Sal Terrae. Santander. 
1992. P 33. 
99
 JUAN PABLO II. Carta encíclica Dives in Misericordia, No 13. Editorial Paulinas. Bogotá. 2003. 
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3.4 LA PRESENCIA DE DIOS EN LA HUMANIZACIÓN DE LAS VÍCTIMAS. 
Del análisis del nudo y de la acción transformadora se constata que la humanidad 
de cada hombre víctima de la violencia se convierte en el lugar sagrado de la 
manifestación de Dios en el mundo. El samaritano con sus siete acciones está 
humanizando a la víctima, porque ve en ella a una creatura de Dios, digna de ser 
atendida, recuperada y reconstruida. La víctima, aunque reducida a la más baja 
expresión de inhumanidad por el peso del sufrimiento y la maldad, es tocada por la 
hesed, es decir, por el amor misericordioso de Dios. De alguna forma es tocada 
por El, utilizando como medio al samaritano, quien también es tocado por el 
mismo Dios al ser movido a compasión.  
En la parábola se constata la presencia de Dios en el actuar del samaritano, quien, 
al ejercer la misericordia, reconoce en el que sufre la presencia de Dios y la sirve 
con humildad y prontitud. 
Aunque la parábola del buen samaritano es ficcional, por la naturaleza de su 
género literario, en estricto rigor hermenéutico, no acepta espiritualizaciones, la 
teología que emerge de ella siempre hará relación a la cercanía de Dios con los 
seres humanos que son víctimas del sufrimiento.  
De la parábola emerge una pregunta teológica de palpitante actualidad: Después 
de 52 años de sufrimiento y dolor de las víctimas del conflicto armado colombiano, 
¿cómo hablar de la cercanía de Dios a las miles de familias desplazadas, a los 
huérfanos y viudas? O será que como en Habacuc 1, 2, el silencio de Dios hace 
gritar al profeta “¿hasta cuándo, Dios, pediré auxilio sin que tú escuches?”. 
En la parábola, Dios no se le aparece a la víctima abandonada en el camino, se 
vale de la mediación humana del samaritano para humanizar al hombre que 
después de ser apaleado y despojado fue abandonado. 
De la parábola brota, según las palabras de Luis Pérez Aguirre100, un dolor 
entrañable que genera también una teología del amor entrañable de Dios con las 
víctimas, es decir, Dios sí responde al sufrimiento y al dolor. Dios es solidario al 
ponerse al lado de las víctimas para humanizarlas, esta teología subvierte el orden 
teológico clásico, una teología que se acomodó al poder de turno y no fue capaz 
de guardar distancia crítica frente a los elementos ideológicos de esos poderes. 
  
                                            
100
 PEREZ AGUIRRE, Luis. La opción entrañable ante los despojados de sus derechos. Editorila sal Terrae. 
Santander. 1992. P 155. 
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4. CONCLUSIONES 
 
Al llegar al final del presente trabajo monográfico, y después de haber desarrollado 
las diversas etapas propuestas al inicio de la investigación, es pertinente acotar 
las siguientes conclusiones, las cuales en un primer momento son de orden 
temático para pasar luego a las de orden metodológico. 
 El ejercicio investigativo permitió al autor observar que del análisis narrativo 
realizado, emergen diversas miradas teológicas, que permiten entrar a dar 
respuesta a la pregunta originante del trabajo monográfico: ¿Cómo el principio 
teológico Compasión-Misericordia en Lc10,25-37, podría contribuir a la eficacia de 
la acción pastoral, de la Iglesia Colombiana, en la Humanización de las Víctimas 
en el post-conflicto? 
Del acercamiento analítico narrativo al microrelato se capta que la humanización 
de las víctimas, se hace mediante el amor al prójimo, toda vez que la reacción del 
samaritano es fruto de un amor libre y donativo que lo desapropia de sí mismo y le 
da su verdadera identidad como hombre, al fijar la mirada en el corazón de quien 
se encuentra desvalido y agónico en la cuneta, considerándolo y atendiéndolo 
como hermano. Esta mirada samaritana se fundamenta en la categoría teológica 
de la Hesed hebrea, la cual Jesús la eleva a la centralidad de su evangelio y por 
tanto de la vida cristiana. 
Pero en contraste con esa mirada, se observa también que al inicio del relato 
subyace la preocupación escatológica del legista, la cual puede interpretarse como 
una evasión ante las realidades del sufrimiento humano, y al no querer 
comprometerse con el prójimo prefiere hablar de la otra vida, de la vida eterna y 
así lograr una alienación de los deberes de la vida presente y aquí es donde 
emerge la actitud de Jesús al invitar al ejercicio de la samaritanidad con todas sus 
implicaciones sociales y religiosas. 
En la misma línea, pero con acento soteriológico, la parábola deja entrever que la 
salvación no viene de Israel, hace saltar los esquemas de la Torá, e induce 
claramente a pensar que la salvación viene fuera de las fronteras de la ortodoxia. 
El samaritano es un símbolo de la heterodoxia. La propuesta de Jesús es por lo 
menos escandalosa a los oídos ortodoxos judíos. 
Así las cosas, se hace pertinente anotar que la centralidad teológica de la 
propuesta de Jesús en la parábola está basada en la compasión-misericordia, 
como el ideal del ser humano cabal. Esta misericordia, no es por tanto una más de 
las características humanas, sino que se convierte en la quintaesencia del ser y 
del actuar humano-cristiano, es toda una propuesta de ética y antropología 
cristiana. 
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A manera de síntesis respecto al aporte teológico. Se constata, en primer lugar y a 
partir del Schema, una teología de la praxis del amor de Dios y al prójimo como 
proyecto de santidad y un llamado a la coherencia entre la ortodoxia del enunciado 
doctrinal y la ortopraxis de la existencia cristiana en el mundo eclesial.  
La dimensión del amor, en el texto del Schema no hace referencia al amor 
romántico del eros, o de la filia entre amigos, o de la oblación como el ágape, se 
trata de un amor de fidelidad y compromiso; es toda una teología de la fidelidad 
pero no abstracta sino de servicio al prójimo, a la víctima. Se es fiel al pacto 
cuando se practica la hesed, es decir, el amor misericordioso de Dios. 
Ahora bien, la práctica genuina de la hesed no puede realizarse sin la cercanía al 
otro, a quien sufre. El samaritano, al acercarse y actuar misericordiosamente, está 
empezando la restauración de la víctima. El relato deja ver con toda claridad una 
teología de la restauración de la humanidad de la víctima en su dignidad como 
persona, es decir, una teología de la projimidad y la cercanía a las víctimas 
fundamento de una teología del encuentro. 
En una fuerte relación con lo anterior, se desprende la teología de la 
samaritanidad como rasgo esencial de la actuación de Jesús y de la Iglesia que 
brota de la hondura del texto mismo. La samaritanidad ha sido entendida aquí 
como un conjunto de acciones que se originan en un corazón movido a 
compasión-misericordia. No se trata de acciones sobrehumanas, pero sí 
constituyen acciones de riesgo y de capacidad para dejarse incomodar.  
Si en algunos lugares eclesiales se habla hoy de una espiritualidad samaritana, 
esto ya indica que la samaritanidad se convierte en estilo de vida cristiano, es 
decir, en una forma de habitar el mundo y las relaciones con los demás lo más 
cercana al modo de vida de Jesús de Nazaret, el buen samaritano por excelencia. 
Finalmente, del relato de Lc 10, 25-37 emerge una teología de la presencia de 
Dios en la humanización de las víctimas que se constituye en una interpelación a 
los seguidores del proyecto de Jesús a comprometerse en el proceso de 
humanización de los seres humanos que se encuentran en un estado de ultimidad 
y sufrimiento.  
En este apartado conclusivo y en relación con la metodología aplicada se anota 
que se consultaron autores de lengua castellana, quienes han desarrollado el 
tema desde diversos ángulos, pero ninguno lo ha concretizado en la situación 
histórica del posconflicto colombiano en lo relativo a la humanización de las 
víctimas como tarea ineludible de la Iglesia. Algunos tratan el problema de las 
víctimas espiritualizándolo o utilizando alegorías y, sobre todo, rehuyendo la 
dimensión política y evitando el tema de la memoria de quienes han sufrido las 
consecuencias de la guerra. 
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Las citas directas e indirectas avalan el espectro bibliográfico que sustenta la 
monografía, la cual contiene ideas fuerzas tomadas del pensamiento de biblistas y 
de teólogos latinoamericanos, españoles, alemanes y colombianos, tanto como de 
las orientaciones de la Doctrina Social de Iglesia. A lo largo del trabajo se refleja el 
pensamiento del teólogo Jon Sobrino como uno de los pensadores que más se 
han acercado y vivido el camino sufriente de las víctimas en los conflictos 
armados. Este pensamiento se contrasta con el del Cardenal Walter Kasper, 
teólogo sistemático de palpitante actualidad. 
En la fase exegética propiamente dicha, se han seguido las orientaciones 
metodológicas de Daniel Marguerat. En ella se ha encontrado una cantera 
inagotable de posibilidades exegético-narrativas para la comprensión del texto 
sagrado. El mismo ejercicio deja claro que el narrador desea influir en el lector, no 
solamente con la narración misma, sino mediante estrategias narrativas que se 
van encontrando al interior del relato. El rigor científico en el ejercicio exegético ha 
sido la exigencia continua del Director de la monografía, lo que ha permitido al 
autor del trabajo captar, deducir y constatar las diversas teologías que emergen 
del relato. 
Al aplicar el sistema quinario en el análisis de la trama, se puede afirmar que el 
lector cambia de enfoque frente al acercamiento hermenéutico tradicional del 
micro-relato, o por lo menos cambia de perspectiva frente al problema teológico 
encontrado. Este cambio de perspectiva se hace más explícito en la focalización 
de los personajes y en la acción transformadora. 
Es así como el personaje central y protagonista de la parábola es el samaritano, el 
cual no actúa por cumplir una norma religiosa, sino porque al ver a la víctima 
siente en sus entrañas lo más humano de lo humano, la compasión misericordia. 
Desde el punto de vista literario el samaritano se acerca a las grandes 
personificaciones de las obras de literatura universal, pero lo que es más 
significativo es que se acerca a los comportamientos de los profetas ante el 
sufrimiento de sus pueblos. Lucas hace aquí una relectura de la personalidad 
profética vétero-testamentaria. 
El samaritano ve, siente y actúa frente a la situación de la víctima, no en vano la 
focalización de los personajes arroja el dato según el cual el narrador lucano, lo 
que cuenta en su historia narrada lo hace desde los ojos de la víctima, es decir, 
que para captar la hondura del mensaje hay que situarse en el lugar de las 
víctimas. Hoy, en lenguaje eclesiológico latinoamericano, un samaritano cabal (la 
Iglesia), ve, juzga y actúa. El texto tiene valor universal para todos los tiempos de 
la historia, esa es una de sus principales riquezas dentro del contexto narrativo. 
Para el autor del trabajo, el enriquecimiento epistemológico por el vocabulario 
científico de la narrativa es invaluable. Los términos técnicos manejados y 
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aplicados en la exégesis narrativa dejan ver sin lugar a dudas que la exégesis 
como estudio científico de la Sagrada Escritura es posible no solamente en 
medios académicos, sino que este acercamiento es válido para las comunidades 
eclesiales colombianas afectadas por el conflicto armado; comunidades sufrientes 
que en el futuro harán sus propias narrativas, de las cuales extraerán sus 
teologías bíblicas, que tendrán autoridad porque el sufrimiento concede autoridad 
a las víctimas. Cuando el sufrimiento ha sido vivido en comunidad, no se queda al 
interior de la misma sino que se convierte en un material existencial para ser 
narrado. 
En este orden de ideas, el acercamiento al mundo del relato permite captar el 
texto bíblico como un sistema de secuencias narrativas pensadas por el autor 
como un medio de emitir su mensaje. El texto así mirado se hace más cercano al 
mundo del lector, especialmente para quien está cercano a los círculos literarios, 
lo cual no quiere significar lejanía para el común de las personas, quienes 
entienden mejor los mensajes de la cotidianeidad a través de relatos, los cuales en 
la actualidad compiten con el mundo de la imagen audiovisual. 
Finalmente con una mirada de fe en el Dios de la Vida, el autor expresa su 
fidelidad a Iglesia y espera contribuir con la presente monografía a que la 
humanización de las víctimas sea la prioridad pastoral en la época del 
posconflicto. 
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